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अर्थ अभिग्रेत है नीति के विपय में ऊहापोह करते हुये विचारक का 
ध्यान नीतिमीमांसादशेन की ओर खभावतः आक्ृष्ट होता है। इस 
विज्ञान का मनोविज्ञान ओर अध्यात्मवित्ञान से सम्बन्ध माना 
जाता है । आजकल छुछ- विचारक्र इसे खतंत्र कहने का साहस 
करने लगे हैं। नीति मीमांसा-दशन का सम्बंन्ध वासतत में यदि देखा 
जावे तो मानव के नैतिक व्यवहार और कर्ंव्य से है। इसका प्रधान 
काये मानव की कृतज्ञता, परिस्थिति, सहज सामथ्ये तथा प्रतिवन्धों 
के अनुसार तथ्य और अतथ्य का निर्ेय करना है | यह स्चरित्रता, 
के विषय को प्रकाश मे लाता है। हम सभी भला, घुग, सही ओर 
गलत आदि शब्दों का व्यवहार करते हैं। परन्तु इनका वास्तविक 
अथ क्या है ओर जब हम इनका उच्चारण कग्त हैं तो उससे क्‍या 
अभिप्रेत है, इनका विचार इस शासत्र का आवश्यक अद्ग है। यह 
भला ओर सत्य के सभी अज्ञो पर प्रकाश डालता है । 
कर्तेब्य-सीमांसा-दशेन के विचा4 विषय संक्षेप में तीन वर्गो में 
विभक्त किये जा सकते हैं-। प्रथम विभाग इस धारणा से संबंध 
'रुखता है कि वस्तुतः भला, बुरा और उचित, अनुचित तथा सही 
ओर गलत क्या है,? इनका वास्ततिक खबाव कया है। जब लोगः 
किसी वस्तु एवं कम को सत्य अथवा मिथ्या, गलत अथवा सही, 
भली अथवा चुरी कहते है तो उसका क्या प्रयोजन रहता है-+ 
इत्यादि। दूसरा] विभाग यह बतलाता है. कि यह मान लिया जाते 
कि सत्य असत्य, कण्व्याकतेव्य का निर्णय हो भी जायें परन्तु वह 
“निणुय हमारे ब्रिचार में किस अकार आता है और ,हम अपनी 
विचारशक्ति के किस भाग से उसका समुचित निणेय कर लेते हैं 
वह नि्ंय क्‍या हे ९ जिसको हम निश्चित नेतिक निरेय कह सकते 
'हैं। तीसरा बे नीति-मीमांसा,का है चीतिनीणीय: के ,साधरन अथवा 
'सानदरुड एव स्तर का निधोरण करना;। हसने मान-लिया कि यंह 
भी पता चल जावे कि अमुक कर्म उचित था अनुचित है परन्तु 
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'उसके ओचित्य अनोचित्य का निर्णय किस मानदरश्ड से होता है, - 
ऐसे कुछ आधारमभूत सिद्धान्तों अथवा साधते का निधोरणु करना 
आवश्यक है। बिना कोई ऐसा आधारस्तम्भ बनाये हुए हम कैसे 
कह सकते है कि यह कम उचित अथवा यह कमे अनुचित है। 
नीति-मीमांसा-दशन का कम ऐसे निर्दशक सिद्धान्तां, जिनसे सत्या- 
सत्य भले बुरे का निणेय हो, निधोरण करना भी है। क्योंकि वह 
नीति विषय के सिद्धान्तों के स्थापन क्रा विज्ञान है। जहां तक 
साधारण चेशआओ का संबंध है कोई सिद्धान्त निधोरण की आव>- 
श्यकता ही नहीं । परन्तु जिन चेष्टाओं के साथ “'चाहिये!! अथवा 
“नहीं चाहिये” का सम्बन्ध है वहां पर सिद्धान्त निघारण परमा- 
वश्यक है कतेव्य-विज्ञान को वास्तव में याद देखा जावे तो “चाहिये?” 
का विज्ञान है। इस चाहिये के ही अथे को संस्कृत के 'तब्यः और 
“ध्ञअनीयर” प्रत्यय व्यक्त करते है। अंग्रेजी का 0787 07९ 
आदि भी इसी भाव का व्यक्तीकरण करते हैं | “चाहिये! देखने में 
बहुत साधारण है परन्तु अर्थ ओर भाव की दृष्टि से बहुत ही 
व्यापक है। इसमें, बाध्य होना, ठीक, न्‍्याय्य, उचित, समथ होनेः 
आर संभाव्य होने के भाव छिपे हुए है ।. जब किसी कम के साथ 
“चाहिए” लग जाता है तो उससे यह भाव निकलता -है कि इस 
के के करने में व्यक्ति बाध्य है। जहां तक कमे का सम्बन्ध है वह 
ठीक, न्‍्यायसंगत, औचित्यपूर्ण है। साथ ही साथ करने की बाध्यता 
हीने पर भी वह करने वाले को सासथ्य के बाहर नहीं तथा वह 
करने में संभव है। आंग्लभाषा में 07087 के अन्दर भी कुछ यढो 
भाव है। उसका 60० पद जिससे 6प्राए बनता है भी बहुत व्यापक 
है । किसी 8070॥ के साथ 0प्रथठ6 के अंयोग में उसके प्रंढ। 
0४०, ०0072०० 0, और [7७ होने का भाव पाया जाता है । इन्ही: 
का प्रोय$ कतेव्याकत्तव्य निशुंय करते समय विचार भी- किया जाताः 
है। इन्हीं के सांगोपाड् विचार का नाम कट्व्य-विचार-विज्ञान भी है।* 
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इस “चाहिये” को किस प्रकार निर्णीत किया जावे और “नहीं 
चाहिये” को कैसे प्रथक किया जावे इसके विचार में विविध इृष्टियां 
बन जाती है | विचारक के दृष्टिभेद से विचार में भी भेद आ जाते 
हैं। यह सवंसाधारण को ज्ञात है कि वही काये करना चाहिए जो 
भजा हां | परन्तु जब किसी विज्ञ से विल्न व्यक्ति को यह कह दिया 
जे कि जीवन के प्रत्येक क्षण में प्रत्यक मनष्य आर प्रत्येक समाज 
के कार्यों में बह सोचकर “चाहिए” और “नहीं चाहिए? लगा देवे 
तो उस्क सामने एक विकट समस्या उत्पन्न हो जाती हैं। वह हर 
अंचलो पर अपनी विचारधारा को द्रौडाता है, समाधान सोचता है 
फिर भा सन्देह में पड़ जाता कि कथा करना चाहिए आग कया नही 
करना चाहिए यही कारण है कि अनक समयो में अनेक व्यक्तियों 
का करेव्याकत्तेग्य के विपयथ में व्यामोह् पैदा हुआ । भारत में गाता 
आर यागेप मे शक््तपियस्कृन हेमलेट और “कोरियोलेसस' नाटक 
इसी के उदाहरण है । “चाहिये! की सृक्ष्ममृत तत्व-बस्तु का व्रिचार 
सभा जा तथा में पाया जाता है । यद्यपि जो बात एक जाति में नीति 
का दृष्टि से चाल्मू है वही दूसरी मे नि.पद्ध है, फिर सो किन्‍्ही मल- 
सिद्धान्तों में ऐक्य भी है । सानवजीवन के आदिम काल से सका 
विचार हाता आया है और होता भी रहेगा। मानवजीवन में क्रिसी 
विषय को प्रवृत्ति स्याभावक है। इन्द्रियो का व्यापार सांसारिक 
वियया से बंखटके होता रहता है | उनके व्यापार खाओझ पियो और 
भोज उड।ओ के विपय मे वरावर चाल्यू रहते हैं; परन्तु यह खाओ 
पिया की सागी प्रवृत्ति निवोध चलने लगे तो ससार सें कोड व्यवस्था 
हा नहा रह जाबे। व्यापार में इन्द्रयो की उद्दमता समाज में 
अनगल हाकर बहुत दिनो तक नहीं चलती । थदि चले तो समाज 
ढ:ख के गड्ढे मे गिरकर छिन्न भिन्न हो जावे | इसलिए समाजधारण 
और आत्मनियत्रण, जो कि समाज का आवश्यक त व है, के लिये 
-इन्द्रिया के उप्रापार पर अ्रतिवध लगाने की आवश्यकता है । इन्द्रिय- 
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व्यापार को उद्दामता पर “चाहिये! और “न चाहिये! का प्रतिबन्ध ही 
सदाचार-विज्ञान और कर्तंव्याकत्तव्यविज्ञान अथवा नीतिविज्ञान 
का बीज है । प्राणियों की भागात्मक प्रवृत्तियां स्वभाविक अपने 
आप प्रवाहित होती रहती है परन्तु उनका नियंत्रण ही महान्‌ 
लाभकारी है । यह प्रवृत्तियो का नियंत्रण ही नीति का निधोरण है। 
ये प्रवृत्तिय किस आधार पर नियत्रित की जावें ओर इन 
इन्द्रियों के प्र्यक कभ को किस प्रकार विचार कर, यह करने . 
् योग्य है था त्यागने योग्य है, का निर्णय करना: 
भिन्न मिन्न विचार चाहिये आदि के विषय में एक साधारण विचार 
धारायें सांघारिक ओर व्यावहारिक दृष्टिकाण को लेकर 
सुखवाद का है। इस विचारधारा का यह सुझाव: 
है कि जिसके करने में सुख हो वह करना चाहिये अन्य नहीं । 
परन्तु यह सुख अपना अथवा दूसरे का देखकर कचव्य का निणय 
किया जावे--यहां पर विचार में दो धारायें हो जाती है। एक पक्ष 
यह कहता है कि अपना सुख जिसमें हो वही कर्म करना चाहिए 
और दूसरे इस दिशा में आगे बढ़े हुए अनुभवी जन कहते हैं कि: 
जिस क्षम के करने में दसरो का सुख हो वह करना चाहिए । यदि 
अंपने सुख का विचार करना है तो दूसरे के सुख को भी उसी तरह 
सोचकर कत्तव्याकत्तव्य का विचार करना चांहए। कत्तेव्याकत्तेग्य 
के,निणेय मे वस्तुतः यह सुख क्या है? इसने भी बड़ा झंगड़ा' 
किया । पाश्चात्य विद्वानों मे वो सारा झगड़ा इसी पर आधारित है। 
कत्तेव्यमीमांसाशासत्र के विषय में यह विविध धारा4 खड़ी ही नहीं 
हो सकती थीं यदि अंग्रेजी का बह॒ुथक और लचकदार “2006” 
शब्द इस भाषा के कोष में न होता । इस 8000 के अनेकार्थ हैं 
अत: लोगो ने अपनी तरफ इसे खीच कर अपने ढंग में कत्तंव्या- 
कर्तव्य के निणेय का इसे आधार बनाया । क्या कम कग्ना चाहिये, . 
क्या नही ? इसका उत्तर द्था जाता है कि जिससे अपना और 
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- जनता का “8000? हो । इस पद का तात्पये सुख है यह अथे लेकर, 
- एक विचारधारा वनाथी गयी कि जिसमें अपना सुख अथवा साय 
- हों वह कमे करना चाहिए अन्य नहीं। इस धारा ने यह विचार 
ज॑नता को दिया कि मनुष्य स्वाभावतः स्वार्थी है। स्वाथ के विना वह 
कुंछ भी नहीं करता | स्वाथे ही उसका उद्देश्य हे ऑर उसी की 
सिद्धि के लिये सब कुछ करता है। यह स्वाथ उसका अपना सुख 
है ओर यही उसके नीति अनीति निधारण का मानदरड है । 
दसरी विचारधारा ने भला ( 2006 ) का अथ परापकार 
अथात्‌ दसरो का सुख अथ लिया और वतलाया कि हमारे प्रत्येक 
कमसे का मानदण्ड स्वोपकार के साथ परोपकार होना चाहिए | 
सनुष्य स्वसावतः स्वार्थी नहीं परोपकाखूत्ति वाला है। तीसरी 
"विचारधारा ने पूर्वोक्त पद की संगति इस प्रकार लगायी कि भला 
बह है जा डचित ओर न्याय (रा ) हो। मनुष्य स्रभावतः 
विचारवान्‌ प्राणी है अतः उसका काये थोक्तिक ओर वुद्धिसंगत होना 
चाहिए । यह वात उचित और न्याय विचार में ही चरिताथ हो, 
सकती है ओर वही भला कहा जा सकता है। इसके मानने वाले 
कहते हैं. कि प्रत्येक व्यक्ति को वही कम करना ठीक है. जो यीक्तिक 
( 7२6७६०॥806 ) सत्य ओर न्याय (२2068 ) और समुचित 
(76 ) हो। ये सव भावों को मानवता में सन्निविष्ट कर उसे 
सानदण्ड मानते हैं. अथांतू जो कम मनुष्योचित हो वही करना 
चाहिए इतर नहीं | अन्य विचारक यह मानते हैं कि ( भें का ) 
“निर्ेय केवल उपकरणों से नहीं होता है। भला स्रयं 'भला ही हैं। 
उसका भलापन उसी के. अन्दर ,है। इसलिये प्रत्येक अच्छे कम 
स्वयं अपने स्वभाव से ही भले हैं । भला वही होता है जो अनिवाय 
ओर स्वयं उचित हो। मनुष्य को कत्तेव्याकत्तेव्य का विचार केवल 
सुख आदि पर ही नहीं करना चाहिए बल्कि प्रत्येक बुद्धियुक्त कर्म 
<“ब्म!! ( तंगा४ ) है ऐसा समझ कर करना चाहिए। कत्तेंढया- 
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कर्तव्य के लिये वह अपने सें ही उद्दि.्ठ और चरिताथे अथोत्‌ 
जिप्राफ-बा-गोव-गना$इथा है। ँ है 
इसके अतिरिक्त एंक विचारसरणी आध्यात्मिक दृष्टि बालों 
की है, जो इन सभी' का समन्वय करके इस लोक और परंलोक 
सस्बन्धी मानवजीवन श्यों को ध्यान में रखकर कत्तेव्या- 
कत्तेव्य के निशशेय का स्तर निधोरित करती है। इसकी घोषणा यह 
है कि संसार में केवल अपना खाथे ही सिद्ध हो सके यह असंभव 
है ओर सुख अपना ही हो यह किसी सीमा तक संभव होते हुए 
'झेकान्तिक अत्यन्त सुख भी अनुभत्र के विपरीत बात है। परोपकार 
आर निष्कामभाव से कतंठ्य का पालन तथा मानवता ये 
मानवता में ही आ जाते हैं। मानवता का लक्ष्य यही संसार नही 
'आगेका जीवन भी है। अतः उसके उद्देश्य की पूरी छान बीन ' 
करके नीति का निणंय होना चाहिए 
नीति का दाशनिक स्तर पर निणंय करते हुए विपश्रवितों की 
साधारणतः तीन दृष्टियां हैं। ये ही सभी दाशेनिक वादों और 
। विज्ञानो के विषय में, बर्ती जाती हैं। ये दृष्टियां 
नौतिनिषांय के. जगत्‌ अथवा किसी वस्तु को देखने भें जो दृष्टि- 
तौन इष्टकोण. भेद होता है उन पर आधारित हैं | पहिली दृष्टि 
कर तो यह है कि इस जड़ जगत्‌ के समस्त पदार्थ 
-ठीके वैसे ही हैं जेसे कि थे हमें प्रत्यक्षतः दिखलाई पड़ते हैं। इसके 
अतिरिक्त और कोई वस्तु' इसके परे उनमें नहीं है। जब हम सूरे 
कोः देखते हैं तो उसे पांच भोतिक तत्वों का गोला मानते हैं और 
उब्णता, प्रकाश, गुरुत्व, दूरी ओर आकषेण आदि गुणधर्मों की 
ही परीक्षा साधारणतया करते हैं। पानी और हवा को देखकर 
उसके गुणों पर ही विचार करते हैं। यह बाहरी विवेचन केवल - 
आधिभौतिक विवेचन कहा जाता है। विज्ञान-सम्बन्धी क्षेत्र में 
रसायनशाख्र, पदार्थविज्ञानशासत्र और विद्युद्िधा आदि विज्ञानों का 


] 
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विचार इसी प्रक्रया से होता है। उक्त दृष्टि को छोड़कर जब यह 
विचार किया जाता है कि जड़ जगत के मूल में क्या हैं ?: इनका 
व्यवहार केवल इनके गुण धर्मा पर ही आधारित है अथवा इनको 
किसी तत्व का आधार भी है तो आधिसोतिक ग्रक्रिया स कुछ आगे 
बढ़ना पड़ता है क्योकि उससे फ़िर यह का4 नहीं चलता | इस दृष्टि 
के अनुसार लोग जब सूर्य पर विचार करते हैं. तो- तह कि 
यह भोतिक पिणड एक सूर्थ नामी देव का अधिट्टान हैं। इसी देव 
के कारण इस चैतन्य--अंत्य गोले के सारे व्यापार-कलाप होते 
रहते है | प्रकारान्तर से यो कहना चाहिए कि जब एक अत्यन्त 
साथारण व्यक्ति जो वज्ञ देहात का रहने वाला है और गाड़ी के 
इन को भली प्रकार समझता नहीं, डसे देखकर यह मानता है 
कि काली माइ इस इजन का चला रही है | वह यह नहीं समझता 
कि यह क्राय, भाप का है। इसी प्रकार इस दृष्टि वाले लोग पानी 
हवा, पेड़ आदि सभी पदार्थों मे देव की , कल्पना करते हैं | इनके 
अनुसार थे देव ही इन पदार्थों -के व्यापार को चलाते हैं। किसी 
वस्तु पर बुद्धि को व्यायाम से बचाने का यह मार्ग एक अत्यन्त 
सरल साथन है ] यूद्रि जल को दो वायब्यो और-विद्यत्‌ के संमिश्रण 
का परिणाम, वतलाया जाबे तो अत्यन्त साधारण जन यह सममने' 
का कष्ट नहीं करत, परन्तु जल में एक देवता है, यदि ऐसा कहा 
जावे ता उनको, बुद्धि में कांटति आ जाता है | यह हृष्टि आधिदेविक 
कहा जाती है | लेकिन जड़ स्रष्टि के सहस्रो जड़ पदार्थों में हजारों 
खतत्र देवता -न मान कर, मानव शरीर से रहज़े - वाले चेतन जीवों 
के अतिरिक्त एक महती सबंशक्तिशालिनी चित्‌ शक्ति है, ' जो सम 
चाह्यर्ष्टि का संचालन करती है और स्वय॑ इन्द्रियातीत है, उसके 
बिना ससार का कोई का4 नहीं चलता; ऐसा माना जाता है तो 
इस आध्यात्मिक दृष्टि कंहत है। य तीनो पद्धतियां विद्वानों द्वारा 
किसी भी दाशनिक विचार के निणेय में बर्ती जाती है। भारतीयों: 
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ने इनका अन्वेषण बहुत पहले किया था। थोरोप में इनके आविष्कार 
का श्रेय आगरट कमटे को है॥ कमटे के विचारानुसार मानवी ज्ञान 
के विकास की चाहे वह किसी विषय का हो, प्रथम स्रीढ़ी आधि- 
दैविक विचार पद्धति है और दूसरी सीढ़ी आध्यात्मिक है। सबसे 
परिमार्जित और उपयोगी तीसरी सीढ़ी है जो आधिभौतिक है $ 
नइसका यह विचार क्यों है ? इसलिये कि वह विकास के सिद्धान्त 
“का हामी है। भारतीय परम्परा का उससे यहीं मतभेद है कि यह 
। प्रथम सीढ़ी को भौतिक, दूसरी को आधिदेविक ओर तीसरी अन्तिम 
“को “आध्यात्मिक क्रम देती है। इसके अनुसार तीनों का ही; समन्वय 
' परम[वश्यक है। इन्हीं दृष्टियों से यहां पर थोड़ा सा विचार नीति- 
तत्व पर किया जाता है । 
' » प्रहला विचार आधिभौतिक दृष्टि से केवल सांसारिक युक्तिवाद 
“को लेकर कर्म-अक शास्त्र का निणेय किया जा सकता है। इसके 
विवेचन के लिये अध्यात्मशासत्र की कोई आव- 
नआधिभौतिक  श्यकता नहीं और न कोई जरूरत है पारलौकिक 
* सुखवादी दृष्टि. विषयों पर आस्था रखने की। किसी कमे के भले 
था बुरे होने का निशंय उस कसे के बाह्य परि- 
-णामों से, जो प्रत्यक्षीमूत है किया जाना चाहिए। मनुष्य संसार में 
जो कमें करता है सुख के लिये करता है अथवा करता है दुःख के 
'निवारणार्थ । मनुष्य जीवन का परमोदेश्य सब मलुष्यों का ऐहिक 
सुंख ही है। जब कि सब कर्मों का अन्तिम दृश्य फल इस भ्रक्ार 
“निश्चित है तो फिर नीति निणेय का भी सच्चा मांगे यही होना 
“चाहिए । लोक में भद्दी शकल की होती हुई भी यदि गाय अधिक 
दूध देती है तो उसे ही लोग अच्छी गाय सममते हैं। इसी प्रकार 
“जिस कर्म के करने में सुखोपलब्धि और दुःख श्रतीकार अधिक हो 
सी को नीति के विचार से श्रेष्ठ ओर करणीय समझना चाहिए। 
'इस प्रकार बाह्य सुखवाद और कर्मों के बाह्य परिणाम के सिद्धान्त 


डे 
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न्‍्कों मानने में मतेकक्‍्य होते हुए भी इस विषय में मतभेद है ;कि जिसः 
, आधिभौतिक सुख के आधार से नैतिक कंमे-अकमम का निर्णेय 'कियाः 
जाता है, वह किसका है ? खय॑-अपना है या दूसरे का, एक्क व्यक्ति, 
का है अथवा अनेक व्यक्तियों का। रुक्षेप में सब विचागें का तीन 
। में ही वर्गीकरण किया जा सकता है.। पहले वर्ग का कंथर्न यह 
: है कि खाथ ही अपना परम उद्देश्य है।' परोपकार और परलोक 
आदि विंडम्बंनामात्र हैं। अध्यात्म का प्रचार और तत्सम्बन्धी शास्त्रों 
की रचना धूते लोगो ने अपने उद्रद्री को ठगी से भरनें के - लिये 
, की है। इस दुनिया में वस्तुतः खाथे ही सत्य है और जिस उपराय' 
से खाथेसिंद्धि हो सके अथवा जिसके द्वारा अपने सांसारिक -सुख में 
वृद्धि हो, उसी को न्याय्य, प्रशस्त और श्रेयस्कर कहना चाहिए ।:यह 

- विचार चावोकमंत से मिलता है। चार्वाक का विचार भी ऐसा ही था।॥ 
इसके अंनुसार शरीर भस्मीभूत होने वाला है । आत्मा इसके अरति- 
: रिक्त कोई प्रथक तत्व नही, वह भी, शरीर के साथ ही नष्ट हो जाता 
* है। इस लोक के, अतिरिक्त परलोक अथवा दूसरा जन्म झादि कुछ 
: नहीं । जब तक यह शंरीर स्थित है तब तक ऋण लेकर भी आनन्द 
सनाना चाहिए क्योकि मरने पर कुछ नहीं। यह प्रथम श्रेणी का विचार 
गरहित और जघन्य कोटि में माना जाता है तथा इसे कतेव्य निर्णय 

- में अत्यन्त त्याज्य गिना जाता है। यह निकृष्ट खाये का माने है । 

< चूंकि खुले तौर पर अ्रकट खाये संसार में चहुत काल़- तक चंल 
नहा सकता, इसलिये उसे सिद्ध करने के लिये कुछ उपाय करना 
पड़ता है। यह अलुभ्रव सिद्ध बात है के बाह्मसुख अत्येक को इष्ट 
होता है तो भी जब हमारा सुख अन्यों के सुखोपलब्धि ,में वाधक 
होता है तब थे लोग हमारे इस सुख में भी बिना विज्न उपेस्थित किये 
नहीं रहते | इसलिए ऐसी परिस्थिति में कई अधिभूतविदों' का कथनः 
. कि यद्यपि बहुधा अपना खाये साधन ही सबेदा उद्देश्य -है, फ़िर 

श भी सब लोगो को अपने समास 'सहूलियतु देनी पड़ती>है। बिना 
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शेसा किये सुख मिलना संभव नहीं । इसलिये अपने सुख के लिये 
ही दूरद्शिता से अन्य लोगो के सुख' का भी ध्यान रखना चाहिए। 
यह आधिभोतिक सुखवांदियो का दूसरा वगे है। ये लोग पूबे वर्ग 
की भांति, यह नहीं कहँते कि अपना खाथे ही क्रेबल नीर्तिनिधोंरण 
का स्तर है बल्कि थोड़ा सा दूसरे का भी खाथे देखते हैं. और वह 
भी इसलिये कि बिना ऐसा किये अपना स्वाथे सिद्ध नहीं हो सकता+ 
हैं ये भी कट्टर बाह्मुतुखवादी परन्तु थोड़ी ' दृरंदर्शिता 'से काये लेने 
चाले । जहां पूव वग्गे की दृष्टि में अहिसा का मानना कुछ अथें नहीं 
रखता. है वहां इनकी दृष्टि में उससे यह ॒तांत्पय प्रकट होता है कि 
यदि. में क्रिसी को मारूँगा तो वे भी मुझे मारेंगे और मुझे परिणो- 
मत: आपने सुखो से हाथ धोना पढ़ेगा; अतः यही ठींक' है कि अपने 
स्वाथे की दृष्टि से अहिसो का किसी सीमा तक पालन करना ही 
चाहिए | कहीं भविष्य मे हमारे लिये भी दुःखःन पैदा हो जावे, 
इसलिए ये लोग दूसरे को दुःख॑ं देना, उचित नहीं सममते। हमें 
दुश्ख हुआ तो हम रोते हैं। दूसरे को हुआ तो हमें दया. आती है। 
यह इसलिये नहीं कि वह दुःखी है बल्कि इसलिये कि हमारे मन 
में यह,भय रहता है कि हमे भी ऐसी अवस्था में नं आना पड़ जावे। 
परोपंकार, उदारता, दया; ममता, कतंज्ञता, नम्नता, मैत्री आदि 
जितने भी गुण लोगों के सुखों के लिये आवश्यक है वे सब रव- 
रूपतः स्वदुःख निवास्णाथ हैं । कोई किसी को दान देता या प्यार 
करता है तो केवल इस दृष्टि से कि अवसर आने पर वे भी भुझे 
देंगे और प्यार करेगे । यदि अन्य कुछ न सही तो इतना तो ऐसा 
करने वाले के मन में अवश्य रहता है कि लोग उसे अच्छा आदमी 
कहेगे । 'पंरोपकार और पराथे दोनों शब्द आन्तिमूलक हैं। यदि कुछ 
तथ्यभूतवस्तु इस संसार में है तो वह है. अपना स्वार्थ, तथा स्वार्थ 
का तात्पये है अपने लिए सुख प्राप्ति अथवा अपने लिये दुःख 
निवारण | माता यदि बच्चे को दूध पिलाती - है तो इसको तातथ 
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यह नहीं कि वह बच्चे पर प्रेम रखती हे इसमें सच्चा कारण है कि 
(उसके स्तनों में दूध भर जाने से उसे दुःख न हो जावे | इस दुःख 
की निवृत्त्यय वह बच्चे को दूध पिलाती हैं। इसलिय सास्भूत बात 
थह है कि नीति के निणेय का स्तर अपने स्वाथ की प्राप्ति दी क्यों 
न हो फिर भी अपने स्वाथ के भविष्य पर ध्यान रखकर दूसरों का 
झुख भी कर देना चाहिए। 
इसी विचारधारा के प्रवाह में वहते हुए इंग्लैण्ड में हाव्स और 
आंस के विद्वन हस्वेशियस ने यह प्रतिपादन किया है कि मनुष्य 
केवल विषयसुखमय स्वाथ के सांचे में ढला हुआ एक पुतला है। 
हाव्स ने अपने विचारों का स्पष्टीकरण करते हुए यह स्वीकार किया 
है कि असम्य तथा जंगली अवस्था में प्रत्येक मनुष्य का आचरण 
समय २ पर उत्पन्न होने वाली मनोवृत्तियों की प्रवलता के अनुरूप 
हुआ करता था; परन्तु शनेः शने: कुछ काल के अनन्तर यह 
साल्‍म होने लगा कि इस प्रकार का मनमाना वताव श्रेयस्कर नहीं; 
ध्यौर यह निश्चित सा जान पढ़ने लगा कि इन्द्रियों के स्वाभाविक 
व्यापारों की कोई मयोदा निमश्वित कर उसके अनुसार ही वर्तेना 
चाहिए; इसी में कल्याण है ॥ तब प्रत्येक मनुष्य इन सयादाओं का 
चालन नियम के रूप में करने लगता है । मयोदार्ये ही शिष्टाचार से, 
रीत्यन्तर अथवा प्रचलन से सुदृढ़ हो जाया करती हैं। इन मयोदाओं 
“की संख्या अधिक हो जाने से इन्हीं का एक शास्त्र वन जाया करता 
है जा नीति शात्र अथवा घमेशात्र के नाम से पुकारा जाने लगता 
है । कई भारतीय भी इसी धारणा को लेकर यह कहते हैं कि पूर्व 
समय में विवाह की प्रथा नहीं थी। इसका चलन सर्वेप्रथम 
श्वेतकेतु ने किया । सदिरापान निषिद्ध नहीं था शुक्राचार्य ने इसे 
उनिषिद्ध ठहराया । इस अकार इन्द्रियों के व्यापार के नियमन का 
विकास क्रमशः हुआ । 

आधिभोतिकवादियों का तीसरा वगे यह है जो यह मानता है 


*्च 
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कि मनुष्य खवभाव से केवल खार्थी नहीं हैं, उसमें पराथे भी खाभा-, 
विक है । उनके अनुसार ऊपर कहा गया हाब्स का विचार स्वेथा 
असमीचीन है| हाब्स कां यह नीतिधम ज्योंही प्रसिद्धि पाने लगा - 
बटलर जैसे विचारवान्‌ विद्वानों ने इसका जी तोड़कर "खण्डन कर 
दिया था। उसने यह सिद्ध किया कि मनुष्य का स्वभाव केवल 
स्वार्थी नही है, स्वार्थ के साथ ही उसमें निःसगेतः भूत-दया, प्रेम 
और कृतज्ञता आदि गुण भी हैं। किसी व्यवहार कमे का निणय 
मनुष्य के केवल स्वाथे गुण पर ही नही करना चाहिए, इसके लिये 
उसका परोपकार अथात्‌ पराथे गुण पर भी ध्यान देने की आव- ' 
श्यकता है । दूरदर्शीस्वाथ भी इस नीतिमीमांसा में ठीक मांगे नहीं । 
जब व्याप्र जैसे क्र प्राणी में भी अपने बच्चों के लिये प्रेम देंखा 
जाता है तो फिर यह कैसे माना जा सकता है कि मानव स्वभाव से 
स्वार्थी ही है। प्रसिद्ध वेदान्ती आनन्द्गिरि ने भी दूरदर्शी स्वाथवादियों 
के अनुसार ही युक्ति दी है । वेदान्त के शांकरभाष्य को खोलते हुए 
उन्होंने लिखा है कि जब मनुष्य में करुणाबृत्ति का उदय होता है 
तो उसे दुःख मात्यम पड़ता है, उस छु ख को हटाने के लिये ही वह्‌ 
लोगों पर परोपकार और दया किया करता है । इससे यह ज्ञात 
होता है कि आनन्दगिरि ने सब कर्मों को स्वाथेमूलक दिखिलाकर' 
उनके त्याग का उपदेश किया जिससे उनका अधूरा संन्यासवाद 
खड़ा हो सके । बृहददारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य ने अपनी पत्नी 
मैत्रेयी को उपदेश करते हुए भी लोगो की आवृत्ति को स्वाथमूलक 
ही दिखलाया है। परन्तु याज्ञव्क्य के स्वार्थ का वही तात्प५ नहीं 
जो हेल्‍्वेशियस ओर हाब्स के स्वाथे का है। 3 
अस्तु, जो भी हो आधिभौतिकवादियो में एक तीसग वर्ग भी ' 
है जो परोपकार और परसाथे को भी मानवस्वभाव मानता है और 
उसे कर्वव्यमीमांसा मे आधारभूत मानता है। यह बगे भी आधि-2 
भौतिक सुखवादी ही है; परन्तु दूसरे वें से इसका इतना ही भेद है 
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कि थह नीति निणेय में स्वाथ के साथ ही परोपकार पर भी ध्यान, 
देता है और सवा के समान ही पराथे को भी मनुष्य में स्वाभाविक 
मानना है। लेकिन यह भी स्राथे और पराथ दोनो को ही सांसारिक 
सखवाचक मानते हैं, क्योंकि सांसारिक सुख से परे कुछ भी नहीं 
है, ऐसा इस वे के लोगों का विचार है। परन्तु जब स्वाथ और, 
पराथ में झगड़ा पड़ जावे तो किधर के पलड़े पर होना चाहिए इस 
विषय के उपस्थित होने पर इस वर्ग के ल्ञागो का माना हुआ पराथे 
भी स्वाथ से अधिक महत्व नहीं रखता। सामान्यतः स्राथ और 
पराथ में विरोध उत्पन्न नहीं हाता इसलिये मनुष्य जा कुछ भी करता 
है, वह समाज के हित के लिये होता है। थदिं कोइ व्यक्ति धन- 
संग्रह करता है तो उससे समस्त समाज का भी हित होता है; 
क्योकि समाज व्यक्तियों के समूह को कहते है ओर समाज का 
प्रत्येक व्यक्ति यदि दूसरे का विना हानि पहुँचाये हुए अपना २ हित 
करने लगे तो पूरे समाज का हित होगा । इसलिये इस वर्ग के अनु- 
यायियो का विचार है कि अपने सुख की ओर दुलेक्ष्य करके यदि. 
कोई व्यक्ति लोकह्ित का कुछ काये कर सके तो ऐसा करना उसका 
कत्तंग्य होगा। परन्तु यदि स्वाथे परार्थ मे विरोध खड़ा हा जावे,तो 
ये लोग स्वाथ को ही महत्व देंगे, इनकी दृष्टि में पराथे की कोई, 
श्रेष्ठता नही है । ; 
ये कहते हैं कि मनुष्य को अपनी समम के अनुसार स्वाये-, 
पराथ को श्रेएता का विचार करते रहना चादिए परन्तु दोनों के 
बलाबल का निशुय करते समय स्वाथ पर ही कुकना चाहिए | यदि 
स्वाथे और पराथे का बलावल किसी समय बराबर हो तों उस समय. 
ये लोकहित के लिये अपने स्वाथे का तनिक त्याग भी करने को तैयार 
नही होगे | इनके लिए सत्य की रक्षा में राज्य और आ्राण तक का 
त्याग ता दूर रहा, ये तद॒थ थोड़ी भी अपनी हानि नहीं उठा सकृते । 
थदि कोई मनुष्य उद्ारभाव से पराथे प्राणोत्सग कर दे तो उसकी 
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चांड्सान्र से सराहना भले ही कर दें परन्तु यदि यह अवसर स्वयं 
"पर आ जावे तो स्वार्थोन्मुब होना ही इनका ध्येय होगा। ये खाथे 
आर पराथे को तोलकर चातुय से अपने स्वाथे का निणेय किया 
“करते हैं--इसलिये ये उच्चस्वाथेबादी हैं । इस प्रकार आधिभौतिक 
-सुखवादियों के संक्षेप में केवल स्वाथेबादी, दूरदर्शीस््राथवादी और 
उच्चम्वाथवादी तीन वबग हुए | 

इन तीनों वर्गां के अतिरिक्त एक ओर व भी है जो इनसे 
अगतिशील और इन सभी में श्रेष्ठ है । इस वर्ग के कुछ विद्वान यह 
-कहते हैं. कि “एक ही मनुष्य के सुख को न देख कर, सब मनुष्य- 
जाति के आधिभौतिक सुख दुःख के तारतम्य को देख कर ही नीति 
अरनीति का निणुयं करना चाहिए” | एक ही कृत्य से एक ही समय 
में समाज के अथ्ख़ें। संसार के सब लोगों को सुख होना असंभव 
है। एक,ही वर्स्तुं किसी के लिये दुःखदायी और किसी के लिये 
खुखावह हो'जती है । इसलिये यह नहीं कहा जा सकता कि कमे- 
अकमेशासत्र सभी के लिये उपयोगी होगा और इसी हेतु से “सब 
ज्लोगों का सुख” इन पदो का अथे अधिकांश लोगों का अधिक सुख 
करना चाहिए | जिससे अधिकांश लोगो को अधिक सुख हो उसी 
चबात”को नीति की दृष्टि से उचित और प्राह्मय समझना चाहिए। 
'त्तदनुंकूल ही आचरण करना संसार से. सनुष्य का वास्तविक कततव्य 
भी है । दृतीय बगे से इसकी विशेषता यह है कि इसमे स्वाे और 
पराथें का झगड़ा पड़ने पर पराथे को महत्व दिया जाता है। भारत 
में नीति की दृष्टि से मनुष्यों का .विभाग करने 'वाले असिद्ध त्यागी 
:भतेंहरि ने महुष्य के चार वगे किये है--सामान्य, मानवराक्षस, 
अत्यन्त नीच ओर .परोपकाराथे विभृति वाले | सामान्य मलुष्य वे 
-जो अपने सवा को न छोड़ते हुए लोकहित के लिये प्रयत्न करते है । 
असराक्षस ये है जो अपने स्वाथे के सिध्यथ दूसरे के स्वाथ का विधात 
-कररोते:हैं और अत्यन्त नीच वे हैं जो लोकदहित का बिना श्रयोजन 
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विघात किया करते हैं। परोपकारी सब्नन पुरुष वे हैं. जो स्वार्थ को 
त्यागकर दूसरो का हिंत करते हैं। भलुष्यों के इन चार वर्गों में 
लगभग पूर्वोक्त समी आधिभौतिकवादिया का अन्तभोव हो जाता है। 
आधिभोतिकवादियो की नीति-मीमांसा-विपयक प्रक्रिया ऊपर 
दर्शाथी गयी । अब थोड़ी सी इसकी समीक्षा करनी भी आवश्यक 
प्रतीत होती है, जिससे सारासारता का पता लग 
समीक्षा सके | यह तो एक स्वाभाविक वात है कि प्रत्येक 
मनुष्य सुख की इच्छा और दुःख के निवारण 
का प्रयत्न करता है; परन्तु यह सुख क्या है? आर द्ु.ख क्या है ९' 
इसका बिता निणेय किय किसी परिणाम पर पहुँचना अत्यन्त कठिन 
काथ है | आधिभौतिकवादियों का स्वेसाधारण ८ सानद्रढ कतेव्य-- 
निणेय के लिए बाह्य सुख है अतः उसका यहां पढ़ -आपावत्ः थोड़ा 
विचार अपेज्षित है। यद्यपि यह ठीक है कि मानव फ्री ऐहिक और 
आमुष्मिक सारी अबृत्ति सुखाथ है. परन्तु सुख का निणेय तो होना 
ही चाहिए । कभी कभी मनुष्य यह न समझते हुए कि सच्चा सुख 
किसमे है, मिथ्या सुख को ही सत्य सुख मानकर आशा से काये 
करता है । रुख की परिभाषा करते हुए लोग यह कहते हैं. कि जिसे: 
हम चाहते हैं अथवा जो हमें चाहिए वह सुख है और जो नहीं 
चाहिए अथवा जिसे हम नहीं नहीं चाहते वह _दुःख है। इस दृष्टि से 
रूसार के चाहे जाने वाले पदाथ भी झुख की कोटि में आ जाते हैं: 
ओर सुख वेदनात्मक है यह धारणा स्पष्ट नहीं होती। पानी से प्यास 
बुमती है, दूध से छ्लुधा-निन्नत्ति होती है। इस उक्त परिभाषा के: 
अनुसार पानी ओर दूध चाहने योग्य होने से सुख हुए; परन्तु: 
इन्हें सुख नहीं कहा जा सकता । इनसे संपादित होने वाली वेदना 
तो सुख है ये स्वयं सुख नही । यदि इन्हें सुख माना जाबे तो फिर 
पानी में हबना अथवा दूध में निमग्न होना भी सुख ही मानना पढ़ेगा। 
:--.यह सी क़ोई सिद्धान्तभूत बात नहीं कि हम जो कुछ चाहते हैं: 
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अथवा हमें जों चाहिए वह्‌ सब सुख ही हो। लोक में सुख से: 
अतिरिक्त के लिये भी तो हमारी चाह और प्रयत्न हुआ करते है। 
यदि प्रत्येक इष्ट को सुख ओर अनिष्ट को दुःख माना जावे तो सुख 
र दुःख को समस्या भी उलमन में पड़ जाती है; क्योंकि इंटर 
ओर अनिष्ट भी तो वस्तुओं में स्थिर नहीं. हैं। एक ही वस्तु किसी 
समय इष्ट ओर समथान्तर से अनिष्ट है, किसी के लिये इष्ट ओर 
किसी के लिये अनिष्ट है। संसार की प्रत्येक वस्तु इष्ट अथवा 
अनिष्टरूप से नियत नहीं है। उनमे चित्तवृत्तियों के भेद से इष्टा- 
निष्ट दोनों ही धम हैं| कोई वस्तु केवल इष्ट अथवा केवल अनिष्ट 
नहीं है । फिर सुख क्या है ९ प्रश्न ज्यों का त्यों बना रह जाता है। 
इस दिशा में एक दूसरा पक्ष भी है जो दुःख अथवा व्याधि के 
प्रतीकार को ही सुख मानता है। “जो प्रकाश नहीं वह अंधेरा है! 
की भांति ही इस पक्ष वाले सुख की व्याख्या दुःखाभाव से करते 
हैं। प्यास लगने पर उसका ग्रतीकार पानी पीकर किया जाता है, 
भूख लगने पर जो पीढ़ा होठी है उसका निवारण भोजन खाकर 
किया जाता है, कामाप्निजनित ताप को रति प्रसंग से बुकाया जाता 
है, इस प्रकार किसी व्याधि एवं दुःख का अतीकार ही सुख है । 
दुःख निवृत्ति के अतिरिक्त सुख कोई चीज नहीं है। इसी पक्ष की 
अकारान्तर से पुष्टि इस विचारधारा से भी होती है कि जब कोई 
तृष्णा उत्पन्न होती है तब उसकी पीड़ा से दुःख होता है और उस 
दुःख की पीड़ा से पुनः खुख समुत्पज्न होता है। इस विचारसूत्र का 
विशदीकरण इस प्रकार किया जाता है कि सानव हूदय में पहले 
कुछ एक इच्छा, आशा वासना अथवा दृष्णा उसन्न होती है, 
उससे जब दुःख उत्पन्न होने लगता है तब उसके निवारण को ही 
सुख कहा जाता है। यही सुख है ओर कोई भिन्न वस्तु सुख नहीं । 


इस धारणा की दृष्टि से विचार करने पर मानव की समस्त सांसा- 


रिक प्रवृत्तियां केवल वासनात्मक एवं दृष्णात्मक ही ठहरेंगी । वस्तुतः- 
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खखुख का यह दूसरा लक्षण भी ठीक नहीं। यह लक्षण अपने अधूरे 
बिद्धान्तों की पुष्टि के लिये कुछ लोगो की कट्पनामात्र है। यह 
सवेथा तथ्यहीन बात है कि सब सुख ठृष्णा आदि ढुःखों के निवा- 
रण होन पर ही होते है। किसी समय देखी, सुनी; चखी अथवा 
अनुभूत की हुई वरतु के प्रति चाह अथवा इच्छा पैदा होती है । जब 
वह चाही वस्तु शीघ्र नहीं प्राप्त होती अथवा उसके मिलने पर भी 
'चाह की पूर्ति नहीं हो पाती तो चाह अधिकाधिक बढ़ने लगती 
है| यह चाह की अभिवृद्धि ही अथात्‌ इच्छा की तीत्रता को दृष्णा 
'कहा जाता है । परन्तु यदि इस इच्छा की तीत्रता के दृष्णारूप में, 
परिवत्तित होने के पूर्व ही इच्छा की निन्नत्ति अथवा तृप्ति हो जावे 
तो उससे होने वाले सुख के बारे में यद् नियम नहीं निधारित क्रिया 
जा सकता कि यह रृष्णा-दुःख के ज्ञग्न होने के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ 
है। हम प्रतिदिन समय पर भोजन करते हैं, हमें भोजन के पूर्व 
कोई ढु ख नही होता दीखता जिसकी भोजन से निवृत्ति होकर पुनः 
सुख की हमे उत्पत्ति हो | हां, यदि भोजन मिलने मे विलम्ब हो 
जावे तब हमें वेचैनी होती है और भोजन से उसकी निवृत्ति अवश्य 
"देखी जाती है । लेकिन नियम पर भोजन करते रहने पर यह नियम 
लागू नहीं होता । 
सुख दृष्णा का निवारणमात्र है, यह नियम लोक में अन्य 
'डदाहरणो में भी एकान्ततः नहीं देखा जाता है। सोकर जागरण 
में आये हुए बच्चे के मुंह में एक लड्डू का हुकड़ा डाल देने पर 
पह भिठास का अनुभव कर सुख मानता है। ऐसी परिस्थिति में यह. 
अकस्मात्‌ मिष्ठ पदाथ के सन्निधान्‌ से होने वाला ऐन्द्रिय, सुख 
'दुणामूलक नहीं कहा जा सकता। अकस्मात्‌ किसी सुन्दर दृश्य 
की देखन स सुख का अनुभव हो उठता है, हम ड़से तृष्णामूलक 
महा कह सकते | अचानक मधुर आवाज़-कान. में पड़ी, सुन्दर,चृश्य 
आंख के सामने आ गया; उस समय सुख की लहर दौड़ पड़ती-दै, 
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झेसी खिति में क्या यह मानने की बात हो सकती है हम ऐसे सुख 
न्की पहले से ही चाह लगाये बैठे थे और चाह के पूरा न होने से 
'छुःख हो रहा था, उसको निवृत्ति पूर्वोक्त वस्तुओं से हुई और हमें 
सुख उत्पन्न हो गया । इस बात को जाने दीजिये, दूसरा उदाहरण 
लीजिए--एक मिष्टान्न-निमांता बहुत अच्छी अच्छी मिठाईयां बनाता 
है। किसी दिन हमने उसकी दृकान पर एक ऐसी नवीन मिठाई 
खायी जो कभी नहीं खायी: थी, उससे हमें बढ़ा खादसुख माल्म 
पड़ा । क्या हम कह सकते हैँ कि यह सुख तृष्णामूलक है ? जिसने 
विमान कभी न देखा और न सुना, यदि उसे विसानयात्रा से सुख 
का अनुभव होता है तो कया उसे भी तृष्णा-निवारण से जनित कहा 
जा सकता है, कदापि नहीं । इसलिये.सवंथा असत्य है कि समस्त 
सुख तृष्णा अथवा दुःख का प्रतीकारसात्र है । वस्तुत: इन्द्रियों में 
भली बुरी वस्तुओं का उपयोग करने की स्वाभाविक शक्ति डपल्थित 
होने के कारण जब वे अपना व्यापार करती रहती हैं ओर जब 
कभी उन्हें अनुकूल अथवा प्रतिकूल विषय की प्राप्ति हो जाती है 
त्तब तृष्णो अथवा इच्छा के बिना भी सुख दुःख का अनुभव हुआ 
“करता है | सुख ढुःख की परिसाषा मे बहुत कुछ इन्द्रियो ओर बाह्य 
जगत्‌ के पदार्थों पर निभेर करता है। समस्त आधिभोतिक सुख 
इन्द्रिय सम्बन्धी हैं। जब किसी अनुकूल अथवा प्रतिकूल पदाथे का 
किसी इन्द्रिय से सम्बन्ध होता है तब मन का आन्‍्तरिक सम्बन्ध 
उस इन्द्रिय से विद्यमान रहता है ओर मन पुनः उस अवस्था में 
आत्मा से सम्बद्ध रहता है।, आत्मा ओर मन का इस प्रकार 
-इन्द्रिय का बाह्य पदार्थ से सम्बन्ध! होने पर सांवेदन होता है। इस 
सांबेदन में जो वेदना अन्त:करण के अनुकूल होती है, उसका नाम 
सुख है ओर जो वेदना अन्तःकरण के ग्रतिकूल होती है उसे ढुःख 
कहा जाता है। यहा दुःख और सुख का वास्तविक और पारिभाषिक 
ब्लक्षण है | कान को परुष शब्द इसीलिये अग्रिय लगते है अ 
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कि 


जिह्ा को मधुर रस प्रिय लगता है। चन्दन का स्पर्श शरीर को 
आह्वादित करता है और संतापशील भगवान्‌ अंग्रुमाली की किरण 
टुःख देती हैं । न यहां आवश्यकता है पृषे में दृष्णा को ऑर न 
किसी व्याधि के प्रतीकार की | केवल वाह्य पदाथे और इन्द्रिया के 
सम्पर्क की ही यहां पर प्रधानता है । समस्त वाह्य सुख इसी कारण 
ऐन्द्रिक कहे जाते हैं | सुख न तो दुःख का अभाव है और न दुःख 
को ही सुखाभाव रूप कहा जा सकता है, वल्कि सुख ओर दुःख 
दोनो ही खतंत्र वृत्तियां है। कोई किसी का अभावरूप नहीं । 
ढुःख का विभाग तीन प्रकार से किया जाता है; आधिभौतिक, 
आधिदेविक और आध्यात्मिक । वाह्यपदार्थों एवं प्राणियों के संपर्क से 
होने वाले दुःख को आधिमोतिक दुःख कहा जाता है। अविवृष्टि, 
अनावृष्टि, अतिताप आदि दुःख जो देवी पदार्थों से होते हैं उन्हें 
आधिदेविक कोटि में रखा जाता है। अपने शरीर के अन्दर होने 
वाले ज्वर आदि व्याधियां और मानसिक दुःख आध्यात्मिक दुःख 
हैं। जिस प्रकार दुःख के तीन भेद हैं. ऐसे ही सुख के भी सममने 
चाहिए | आधिभौतिक सुख वाह्य पदार्थों और प्राणियों के संपक से 
इन्द्रियानुभव द्वारा होता है। आधिदेविक सुख आधिदेविक पदार्थों 
की अविपषमता से मिलता है। समय पर , वृष्टि आदि होना, ऋतुओं 
के परिवततेन आदि से जो सुख मिलता है, इस कोटि में आता है। 
सन-असाद और अन्तः:करण की प्रसन्नता तथा शरीर में आशभ्यन्तरीय , 
सुख आध्यात्मिक सुख है। गाढ़निद्रा और समाधि में होने वाला 
आत्मसुख भी इसी श्रणी में आता है । इस प्रकार सुख दुःख के तीन 
भेद हैं और ये हैं दो मिन्न वेदनायें । सुख के इस लक्षण से यह वात 
भी सुतर्ग सुस्प्ट है कि सुख और दु:ख दोनों हा जगत्‌ में हैं | केबल 
सुख था केवल दुःख नहीं । इनका चक्र वरावर चलता रहता है, 
कभी सुख प्राप्त होता है तो कभी दुःख की चपेट लग जाती है । 
संसार में पूरों सुखी तो कोई भी व्यक्ति हो नहीं सकता क्योंकि- 
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हंसमें सुख और दुःख दोनों का मिश्रण है ओर तो और यदि मनुष्य 
को सुख ही सुख प्राप्त हो तब भी परिणाम में दु:ख श्राप्त हो जाता 
है । इसका कारण यह है कि सुखों को भोगते रहने पर इन्द्रियों की 
शक्ति क्षीण हो जाती है और ये आगे भोगों के भोगने के योग्य नहीं 
जरह जाती। सुख भोग की इच्छा बढ़ती रहती है, वह भोगने से 
ज्ञान्त नहीं होती है। जगत्‌ में आज तक कोई भी ऐसा व्यक्ति ऐसी 
परिस्थिति में नहीं आया कि उसे सदा सुख ही ग्राप्त हो और दुःख न 
उमले । वास्तव में सुख और दुःख गाड़ी के पहिये की भांति घूमते 
रहते हैं और क्रम से आते जाते रहते हैं। यह सवेथा असंभव है 
कि संसार से दुःख का नाश हो जावे और सवेदा सुख ही सुख का 
अनुभव प्राप्त दोता रहे। सुख दुःख की ऐसी स्थिति क्‍यों हैं. ९ 
इसलिये कि वह अन्तःकरण के अनुकूल अथवा प्रतिकूल वेदनायें 
हैं। एक ही वस्तु के संपर्क से एक समय में अनुकूल वेदना प्राप्त है 
“होती है और उसी से दूसरे क्षण में प्रतिकूल वेदना उपलब्ध द्वोती है। 
संसार में कोई वस्तु केवल सुख अथवा केवल दुःख की नहीं 

है। चन्दन के लेप से ग्रीष्मकाल में होने वाली वेदना सुखमयी है 
: “परन्तु जाड़े में उसी का लेप प्रतिकूल वेदना का जनक है। बबूल का 
कांटा मनुष्य को चुभने पर कष्ट देता है परन्तु ऊंट उसे खा जाता हे 
उसमें अनुकूलता अनुभव करता है। विष एक अवस्था में मृत्यु का 
दाता है और अवस्थान्तर मे वही अम्रत है। अन्त:करण ओर इन्द्रियो 
की अलुकूलता तथा प्रतिकूलता पर सुख दुःख का निणय होता है 
कि सुख और दुःख एक ही वस्तु में प्राप्त होते रहते हैं| यदि जगत्‌ 
में सुख और दुःख की वस्तुयें निश्चित होती तो सुख ओर दुःख 
भी निश्चित होत; लेकिन ये सुख दुःख अन्तःकरण के अनुकूल ओर 
प्रतिकूल वेदनायें है और ये बदलते रहते हैं। अतः सुख ओर दुःख 
-परिवर्चित होते रहते है। जब सुख अनुकूल वेदना है और चह 
डन्द्रियजन्य है तथा वह एकान्तिक भी नहीं, छुःख से मिश्रित है 
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ओर संसार में केवल सुख किसी का प्राप्त नहीं हा सकता है तो 
फिर यह बात सोचनी पड़ जाती है कि आधिभौतिक सुखवादियों 
का कतेन्य-मीमांसा का मापदंड कहां तक युक्तिसंगत है। सुख के 
,खभाव को देखत हुए ओर उसकी आन्तरिक खिति को ध्यान में 
रखते हुए यह कहना पढ़ेगा कि केवल सुख जिसमें भ्राप्त हो वही 
कम करणीय है, ऐसा नहीं कहा जा सकता | इस बाह्ममुखबाद 
'को लेकर जैसा पहले कहा जा चुका दवै नीति-मीमांसा में लोयों ने 
'अनेक पू्े कयित वादों को जन्म दिया हैं। इन बाह्य 'सुखमात्र को 
उद्देश्य मे रखकर कमे अकभ का विचार करने वाले इस दंष्टि से 
नीतिनिधारण में 'खाथे, भावी खाथे, उच्चखार्थ, परोपकार और 
'मनुष्यता का सानदंण्ड वतंते है। जहां तक फेवल खाथे का सम्बन्ध 
- है वह“संसार में चल नहीं सकता । अपना स्वाये पूरा हो अन्य का 
स्वार्थ गडढे में जावे यह नीति संसार मे चल नहीं सकती 4 अपने 
'खाथ सुख को यदि प्रत्येक व्यक्ति अपना उद्देश्य बनाकर तदनुकूंल 
कम करने लगे तो समाज स्वेथा छिन्न भिन्न हो जावे । यदि यह 
स्वराथ किसी एक व्यक्ति का माना जाबे तो उसका जीवन संसार में 
समष्टि के अन्दर सुतरां असंभव है । यदि बहुतों का तो उस हालत 
में परस्पर स्वार्थो का संघषे संभव है और इससे सभी के सवा का 
विधात होगा । संसार में मत्सन्‍्याय का वाहुल्य होकर सारी व्यवस्था 
ही गड़वड़ा जावेगी | यह स्वाथ की बृत्ति अत्यन्त जघन्य है | इसकों 
नीति निणेय का मानदण्ड मानने पर में! को ही केन्द्र मानना 
पढ़ता है। “हम! और “अन्य! का इसमें कोई ध्यान नहीं | परन्तु 
'यह ध्यान है टत्यन्त आवश्यक ओर व्यवहाये | मनुष्य के स्वभाव 
में केवल स्वाथ की ही वृत्ति नहीं साथ साथ पराओ की भावना भी 
है; इसलिए केवल स्वाथे नीतिनिरणेय का मानदण्ड नहीं हो सकता । 
भविष्य अथवा भावी खा को दृष्टिकोण में रख कर भां किसी 
किसी के के कत्तेव्य अथवा अकत्तेब्य होने !का निश्चय नहीं होः 
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सकता। जो कुछ भी कत्तेव्य कमे है वह अपने आगामी सुख एवं 
'' दुःख के निवारण के लिये ही किया जाता है, यह 

भावी सवा भो, दृष्टि कोई अच्छी नहीं | दान और अहिसा- 

! ठोक नहीं धर्म का पालन केवल अपने आगामी सुख के 

, '. | सिद्ध्यथ अथवा भावी दुःख के निवारणाथे ही: 
'नहीं है । बहुत से ऐसे भी व्यक्ति हैं जो अपना स्वेख दान कर देने 

को तैयार रहते हैं, खयं भूखे रहकर' भी दूसरे की सेवा करते हैं,. 
ध्रपनी जान देकर भी दूसरे की जान बचाना खीकार करते 

'हैं । क्या. यह सब आगामी सुख के लिये ही है ? कभी नहीं। “यदि 
में किसी को मांरूंगा तो वह भी मुझे; मारेगा! इस खकीय भावी 
'दुःखनिवारण की भावना ही अहिसा का नियम पालने को बाध्य 
“करती है--यह भी एकान्तिक नहीं है। देश पर प्राणोत्सगं करने 

' वाले अथवा किसी महान्‌ काये के लिए अपने को बलिदान करने 
'वाले -व्यक्ति में यह नियम नही लागू होता है। वह भी तो अहिसा 
ही है कि बिना किसी को कष्ट दिये हुए अपने को दूसरे के कष्ट के 
'निवारणाथे ' विपत्ति में भी डाला जावे, जहां अहिसा के पालनाथे 
जीवन की बाजी लगायी जाती है वहां भी क्या यही नियम दृष्टिगो चर 
होता है ? माता बच्चे को प्रेम के कारण दूध नहीं पिलाती बल्कि दूध 
'के भर जाने से अपने स्तनों में होने वालो पीड़ा के निवारणाथे वह 
ऐसा करती है, यह दृष्टान्त सवेथा विषम ओर अतथ्यमय है। यदि 
माता में बच्चे के लिये प्रेम न होता केवल स्वाथेंबश ही वह उसे 
दूध पिलाती होती तो बच्चा शशवकाल में ही मर जाता। दूध के 
एकत्र होने के कष्ट को तो औषधि अयोग से भी दूर किया जा सकता 
है, परन्तु कोई भी माता ऐसा करने को तैयार नहीं । जिन माताओं 
'में दूध की न्यूनता होती है वे ओषधि आदि के सेवन से स्तनों में 
,हुग्ध की वृद्धि करने का प्रयत्न करती है, केवल इसलिये कि बच्चे 
को पूरा दूध मिल सके । कया यहां पर-भी वही घारणा है १ नहीं। 
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बच्चे के मर जाने पर भी माता के स्तनों में दूध कुछ दिनों तक 
एकन्न होता रहता है और कष्ठ भी होता है, मातायें ओपधोपचार 
आदि से उस कष्ट का निवारण कर ही लेती हैं, फिर थद्वी विधि 
दूध के एकत्र होने से स्तनो में होने वाले कष्ट से बचने के लिये भी 
वर्ती जा सकती है परन्तु ऐसा करने को कोई माता प्रस्तुत नहीं 
होंगी । यदि अपने बच्चे के प्रति माता को खार्थ के अतिरिक्त सहज 
प्रेम न होता तो माता अनेकों कष्ट सहन करके बच्चे को अस्तित्व में 
“ही क्‍यों आने देती । 
यहां पर कोई मनचला यह कह सकता है कि कामनाव[सहूपी 
“दुःख के निवारणाथ उसके प्रयत्न से घुणाक्षर-न्याय से ऐसा हो 
गया, परन्तु यह भी युक्तिसंगत बात नहीं। काम-ब्रासना की निवृत्ति 
ही सन्‍्तति का कारण नहीं । यदि ऐसा होता तो निःसन्‍्तान माता 
को सन्तति के अभाव का दुःख नहीं होना चाहिए परन्तु होता है। 
ऐसी मातायें नगणय संख्या में भी नहीं मिलेंगी जो काम की पूर्ति 
का आश्वासन रहते हुए भी सन्‍्तान न चाहतो हो । कोई कह सकता 
है कि जीवन का यह स्वाभाविक नियम हो है कि वह सन्‍्तति द्वास 
अपनी परम्परा को अल्लुएण रखे, यही कारण है कि सभी सजीव 
थोनियों में सन्‍्तति उत्पन्न करने की स्वाभात्रिक इच्छा पायी जाती 
' है। परन्तु ऐसे व्यक्ति यह मूल जाते हैं. क्रि जिस प्रकार सन्तान 
उत्पत्ति की इच्छा सजीब योनियो में स्वाभाविक है, वैसे ही सनन्‍्तति 
के साथ प्रेम भी नेप्तगिक है। व्याप्त जैसे मांसाद में भी तो अपने 
बच्चे के लिये प्रेम होता है | फिर मनुष्य का तो कहना ही क्‍या ! 
यह तकंशली कि “जब हममे कारुण्य-बृत्ति का उदय होता है 
ओर हमको उससे दुःख होता है तब हम उस दुःख के मिटाने के 
लिये अन्यो पर दया ओर परोपकार किया करते है” भी समीचीन 
नहीं है। यदि किसी व्यक्ति को दुःखी देखकर हमारे हृदय में करुणा 
'आ गयी और हमने उसके दुःख के निवारणाथे कुछ अयत्न किया तो 
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यह अपने दुःख के निवारणा्थ किया, थह सत्यभूत बात नहीं। 


कमी कभी परोपकार ओर दया को भावनायें जीवन में बिना किसी * 


'कारुण्य वृत्ति को उत्पन्न क़रने वाली घटना के उपस्थित हुए ही होती 


रहती हैं। जिन लोगों-में.:कारुस्य-ब्ृत्ति का उदय नहीं होता क्या. 


उन्हें इस धारंणा-के अनुसार सवेथा,खुख्री समझना चाहिए ? यदि 
प्र कि दर बेर रे प एल 
करिण्य-वृत्ति का जागरण होकर तन्निवृत््यय ही दया और परोपकार 


का होना अनिवाये है तो निरपेक्ष, उदासीच और बीदरागों ,में- 
'परोपकॉर की भावनों का उदय होना ही नहीं चाहिए | हमारे जीवन : 


'में कई बार: ऐसा होता है कि हम घटनाओं को देखते हैं; करुणा का 

प्राबल्यं हो उठता है परन्तु हम दया- ओर उपकार नहीं करते, वो 
क्‍या इसका तात्पथे यह हुआ कि हम्न इसमे एक महान्‌ दुःख का 
“सहन कर रहे है। यह प्रत्यक्षसिद्ध ब्ात है कि करुणा के उसन्न होने 
“पर भी कोई दुःख नहीं होता।, नाटक देखते हुए दृश्य देखकर 
'कारुण्य वृत्ति का उदय होता है, आंखो से आंसू निकल पढ़ते हैं, 

लोग रोते भी हैं, परन्तु वह ढुःखावह नहीं, सुखाथ है, अन्यथा कोई 


भी व्यक्ति पुनः ऐसे दृश्य के देखने के लिये श्रवृत्त न होवा। अपने 


चच्चे को दुःख में देख कर भी करुणा जाग्रत होती है परन्तु उसके 
लिये किया गया काय उस्रकी भलाई का होते हुये भी परोपकार नहीं 
कहा जा सकता, वह स्वोपकार ही है । 

करुणा की दया और परोपकार के साथ कोई व्याप्ति नहीं 
चनती । कल्पना कीजिये एक व्यक्ति की एक आंख में कोई राग हो 
गया है। उसका प्रभाव यदि वह आंख न निकाल दी जाब, दूसरी 
आंख पर मी पड़ने का है, डॉक्टर उसकी आंख निकालने का विचार. 
सुनाता है, हमारे हृदय में कट उससे रोगी की आंख निकलने से 
होने वाली बीभत्सता आदि का अनुमान कर करुणा पैदा होती है। 
ऋम रोगी के भय ओर आंख निकलवाने की अनिच्छा को देखकर 
ज्रवीभूत हो उठते हैं और कुछ रुपये देकर भी डॉक्टर से उसे मुक्त 
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कर सकती आंख निकलने से बचाते हैं। क्‍या यह हमारा कार्य दया 
ओर परोपकार का हो सकेगा ? थदि हो सकेगा तो फिर 'अहित की 
परिभाषा क्‍या होगी और थदि नहीं हो सकेगा तो फिर कारुण्य-वृत्ति 
ओर परोपकार का सम्बन्ध क्या रद्दा ? हाब्स और दृथूम ने मनुष्य 
के खाभाविक प्रेम का विश्लेषण करते हुए जो यह दशोया है कि: 
कोई भी व्यक्ति अपने हिताथे ही प्रेम करता है दूसरे के हिताथे नहीं, 
बच्चों को प्यार इसलिये करता है कि वे उसके हैं, मित्र को प्रेम इस 
लिये करता है क्योकि यह उसका है और अपने देश से >म इसलिये 
है कि उसके साथ आत्मसम्बन्ध लगा है, इत्यादि भी सारहीन हैं। 
आत्मीयता ओर ममत्व ही प्यार अथवा दया के कारण नहीं हैं 
एक व्यक्ति रास्ते में जाते हुए व्यक्ति को देख कर भी दया; हो जाता 
है अब कि उससे उसका कोई आत्मीय सम्बन्ध नहीं । रेल 
दुघेटना में क्षत हुए विकलाइ़् व्यक्तियों को देख कर लोगों में उनकी 
सेवा सुश्रुषा के लिये भाव पैदा होता है। कभी कभी ऐसा भी देखा 
जाता है कि घटना में मां बाप रुत्यु के आस हुये और बच्चा जीवित 
है। बच्चे को देखकर प्रेम, दया, प्यार, उपकार की भावना का लोगों 
में सहसा उदय हो जाता है जब कि वहां पर किसी की कोई 


[0 


आत्मीयता अथवा ममत्व नहीं है। ऐसी स्थिति में यह कहना कि 
ममत्व ही भम आदि का कारण है ठीक नहीं। यह ठीक है कि 
सामान्य मलुष्य की अवृत्ति ख्ाथ-सुस्र विषय की होती है परन्तु 
० एक ही बात को लेकर कार्याकाये क्तेव्याकत्तेन्य का निर्णय 
नहीं किया जा सकता | खाथवृत्ति के साथ मानव में होने वाली 
पदार्थ भावना का भी विचार नीति-निणय में आवश्यक है। 
,आधिभौतिक-सुख-वादियो का उच्चस्वान वाला मांगे भी नीति- 
निधारण में उपयोगी नहीं।ये लोग अपने स्वार्थ की सिद्धि करते 
हुए उदारता से काम लेते हैं और दूसरे के खार्थ का अवसर देते है; 
परन्तु इतने सान्न से इस पक्ष की उपयोगिता सिद्ध नही हो सकती ॥ 
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संसार में ऐसे पुरुष भी हुए हैं और हैं भी जो सदा अपनी हानि 
उठाकर भी दूसरे के हित कों सिद्ध करने में 

उच्च स्वाय भो कटिबद्ध रहते हैं। यदि खाथ की सिद्धि में 
नीति नि्भारय का चातुरी का नाम ही दूसरे के खाथे की आलनु- 
मानदण्ड नहीं. षंगिक सिद्धि भी है जो फिर ऐसे महामानवों की 
इस निष्काम पराथेसिद्धि की भावना को जगत्‌ में 

स्थान नहीं रहता है। लेकिन हम मानव में इस भावना का अछुर बद्ध- 
मूल देखते हैं, जिसका अपलाप नहीं किया जा सकता । महा पुरुषों के 
जीवन में यह वृत्ति प्राचुय से पायी जाती है। संसार में यही कारण 
है कि ऐसे पुरुषों का स्थान प्रथम रहा है जो स्वाथे और परा& के तार- 
तम्य का विचार किये बिना पराथे के लिये अपने स्वाथे को छोड़ने में 
सदा उद्यत रहे। उदारस्वाथवादी यहां पर यह कहते हैं कि यद्यपि 
ताल्िक दृष्टि स्रे पराथे श्रेष्ठ है तथापि परम सीमा की शुद्ध नीति की 
ओर न देखकर हमें केवल यही निश्चित करना चाहिये कि साधारण 
व्यवहार में सामान्य” मानव को कैसे चलना चाहिये और इसी 
लिये उच्च स्वाथे व्यावहारिक होने से अग्रस्थान रखता है। परन्तु 
विचार करने पर यह युक्तिवाद कोरा वाग्विलास ठहरता है। लोक 
में यह देखा जाता है कि स्वेसाधारण व्यक्ति दूध में पानी मिलाकर 
बेच देते हैं, व्यापारी साघारणत:ः वस्तुओं को ग्राहक को देते समय 
न्यून साप कर देते हैं; स्वणंकार सोने में खोट भी मिला देते हैं, 
' साधारण व्यक्ति थोड़ा कूठ ओर अन्याय चलकर भी अपना काये 
[सिद्ध कर लेते हैं; परन्तु इन उदाहरणों को लेकर यह्‌ नियम नहीं 
निधोरित किया जा सकता अथवा निधोरित हो भी जावे तो न्याय 
'नहीं कहा जा सकता कि दूध में पानी मिलाकर बेचना चाहिए, 
| सरकारी माप में कमी अथवा खोटापन रखा जाना चाहिए, राज- 
कीय स्वणुमुद्रा में खोट रहना चाहिए, और न्यायाधीश को भी 
न्याय करने में अन्याय ओर भूठ का आश्रय लेना चाहिए। कत्तेव्य- 
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मीमांसा-दर्शन का कारये विद्युद्न नीतिनियम का निर्णय करना है 
थदि वह इसको पूरा न कर सके और जनसावाग्ण म चाद्धू वात 
को ही नीति का नियम बना दें तो वह निष्प्योजन ओर निष्फलत 
है। उच्च स्वार्थ सामान्य मनुष्यों का मागे है, यह आधिभोतिक-सुख- 
दी भी स्वीकार करते है, फिर इसी पर नीतिनियर्मों का निवारण 
करना उत्तम बात तो कहीं नही जा सकता। साधारण लागा का 
घारणा भरी तो यहीं हैँ कि निष्कलटड्ट नीति ओर सत्पयुदषा के आच- 
रण का ही अनुसरण करना चाहिए। श्रेष्ठ और सत्पुरुषा के आच* 
रण के लिय भी जनसाधारण का मांगे प्रशस्त अन्न नहीं वन 
सकता | वे इसे किसी भी अवस्था में अपने आचरण का अंचल 
नहीं वना सकते | यह्‌ मांगे काम चलाझ तो है परन्तु नीति का 
तत्व नहीं हो सकता | नीतिनिधोरण में सामान्यजनों के मारे सं 
ऊूपर उठकर सत्पुरुषा के उपकागदि आचरणों का भी अनुसरण 
परमावश्यक है | 
आधिभोतिक पन्थियों का एक वग और भी है जो कुछ आगे 
बढ़ता है। वह तोड़ मरोडइ कर अपनी दृष्टि से परोपकार फर भी 
वल देता है । नीतिनिधारण में बह इस तत्व का 
अधेकरारा लेंगें। का समावेश करता है ओर इसीलिय पूर्वों की अपेक्षा 
अधिक उखाद भी सात्विक कहा जा सकता है। वह चातुरी से 
नीति निर्धारण का अपने पक्ष को सिद्ध करने का प्रयज्ञ करता 
मार्ग नहीं है परन्तु विचारवान्‌ को उसमें भी अधूरापन 
ही दृष्टिगत होता है। वह यह समानता है कि एके 
हा सनुष्य के सुख को न देखकर सारी मनुष्यजाति के वाह्य सुर 
के तारतम्य को देखकर ही नैतिक काय अकाये का निणय होना 
चाहिए | परन्तु एक ही समय में एक ही कृत्य से संसार के सर्भी 
मानवा का सुखी होना असंसव है, एक ही वात सबको हिवावह 
हा भी नहीं सकती अतः “सब लोगो का सुख” इन शब्दों का अर्थ 
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अधिकांश लोगो का अधिक सुख करना चाहिए। सरांशतः जिसमें 
अधिकांश लोगो को अधिक सुख हो, उसी को नीति की दृष्टि से 
उचित ओर ग्राह्मय मानना चाहिए और ऐसा ही आचरण करना इस 
संसार में मनुष्य का परम कत्तव्य है। यद्यपि इस वग के व्यक्तियों 
की थे बातें ऊपर से बहुत अच्छी दिखलाई पड़ती हे। परन्तु 
आ|्तरिक विवेचन से इनका अंचल भी साग्मूत नहीं प्रतीत होता; 
संतजनों ओर महात्माओं की विभूतियां परोपकार ओर केवल जगत्‌ 
के कल्याण के लिये होती है, इसमें कोई संदेह नहीं, वे होते ही हैं 
सब ग्राणियो के हित मे रत | जिससे प्राणियों का अत्यन्त हित हो 
चह सत्य है, यह भी सिद्धान्ततः मान्य है, परन्तु इन ज्ञानीजनों के 
इस बाह्य व्यवहार ओर आचरण के बाह्य लक्षण को समझकर 
किसी किकत्तंव्यविमूढ़ावस्था में कत्तेव्याकत्तेव्य का निणेय कर स्थूल 
दृष्टि से उस तत्व का उपयोग करना एक बात है ओर अन्य अंचलों 
तथा अन्तःपरिस्थितियों का बिना विचार किये इसी को नीतितत्व 
का सर्वेस्व मानकर कत्तेव्यमीमांसा का भव्य प्रासाद खड़ा करना 
दूसरी वस्तु है । | 
यह ठीक है कि नीतिनिधारण में सर्वेभूतहित का ध्यान रहना 
चाहिए; परन्तु यदि सर्वेभूतहित का अथ अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख मानकर कायोकाय का निणंय कर लिया जाया करे तो अनेक 
ऐसी जटिल समस्‍यायें मा में उपस्थित होगी जिनका निवारण 
करना असंभव होगा | प्रथम तो यही निर्य करना कठिन है कि 
सारे भूतों का हित अथवा अधिकांश लोगों का अधिक सुख हे 
क्‍या ९ और किसमें ? यदि किसी तरह अधिकांश लोगो के अधिक 
सुख को मानदण्ड मानकर आगे बढ़ा भी जावे तो ऐसा करने में 
कोई तत्व नहीं दिखाई पड़ता । वर्तेमान कोरिया [के युद्ध को ही 
लीजिये, इसमे चीन ओर अमेरिका जैसी दो शक्तियों का प्रत्यक्ष 
हाथ है | चीन की जनसंख्या कोरिया और विशेषतः दक्षिण कोरिया 
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के लोगों से बहुत अधिक है। यदि दक्षिण कोरिया का क्षेत्र किसी 
भांति उत्तर कोरिया के लोगों के पक्ष में युद्ध करने के पुरस्कार 
खरूप चीन को मिल जावे तो निश्चित ही वह चीन फे अधिकांश लोगों 
के अधिक सुख का साधन होगा। परन्तु अधिकांश चीनियों के 
अधिक सुख के द्वेतु से दक्षिणी कोरिया को उसे समपंण कर दिया 
जाबे और वहां के लोगों को परतंत्र चना दिया जावें यह किसी भी 
अकार उचित ओर न्याय्य नहीं कहा जा सकता। गमायण का 
युद्ध भारत में एक स्त्री के अपहरण पर लड़ा गया था | उसमें लंका 
के अधिकांश लोगों के अधिक सुख को न देखकर एक स्त्री के लिये 
उन्हें वस्वाद कर दिया गया। मद्दाभारत युद्ध को लीजिये तो पूर्वोक्त 
सिद्धान्व और भी असार दिखलाई पढ़ेगा | पांडवों के पक्त में केवल 
सात अक्षौहिणी सेनाएं थीं और कौरवों के पक्त में ग्यारह अच्षौ- 
दिखियां थीं। यदि पाण्डवों की हार हुई होती दा कौरवों का अधिक 
झछुख होता, लेकिन इसी युक्ति पर पाण्डवों के पक्त को अन्याय्य 
ओर अनुचित नहीं माना जा सकता । परिस्थियां समय समय पर 
मिन्न भिन्न रूप में उपस्थित होती रहती हैं। यदि ऐसी अनेक 
परिस्थितियों में केवल संख्या के आधार पर निरय कर लिया जावे 
तो महती भूल होगी । लाखों ठुजेनों के सुखों की अपेक्षा एक ही 
सब्नन का सुख अधिक महत्व रखता है | लाखों दुजेनों का जिसमें 
हित हो उस कमे की अपेक्षा एक सत्नन को जिसमें सुख हो वह 
कर्म अधिक संगत और न्याय है तथा ऐसा मान लेने पर अधिकांश 
लोगों के अधिक सुख वाला मानदरण्ड बिल्कुल ही खोखला हो 
जाता है | अतः यह मन्तव्यभृत वात है कि जनसंख्या की न्यूना- 
धिकता का नीति निधोरण के साथ कोई विशेष तात्विक सम्बन्ध 
नहीं । किसी समय जो वात साधारण समझ के लोगों को सुखदायी 
माल्म पढ़ती है, वही वात एक दूरदर्शी व्यक्ति को परिणास में 
सबके लिये हानिप्रद दिखलायी पढ़ती है। ऐसी परिस्थिति समक्ष 
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आती है कि अधिक लोगों का अधिक सुख किसमें है ९ कोन उसका 
निरेय करे ? और कैसे करे ? साधारण अवश्थाओं में इसके निर्णय 
का भार उन्हीं लोगों पर डाल दिया जाता है(जिनके सम्बन्ध में 
सुख दुःख का प्रश्न उपस्थित है। उनकी उस अवस्था में यह निर्दोष 
व्शक्ति नहीं रहती कि वे इसका निणेय कर सर्के। बे इस बात के 
निणेय में प्रसमथे पाये जाते हैं कि उनका अधिक सुख किसमें है । 
अधिक लोगों के अधिक सुख का अख्तर नीतिनिण॒य विंषय में यदि 
साधारण व्यक्ति के हाथ में दे दिया जावे तो परिणाम भी भयंकर 
ही होगा । बन्दर को शराब पिलाकर, बिच्छू के डंक से दृष्ट करके 
. 'पुन: उसमें भूत का संचार कर देने पर जो परिणाम होता है वही 
स्वेसाधारण के हाथ में नीति-निणेय में “अधिकांश लोगों का 
अधिक सुख” का हथियार देने से होगा। 
महात्मा गांधी की निर्मेम हत्या करने वाले हत्यारे ने भी तो 
नचेशसेवा और जाविसेवा का नाम लेकर ही इस मनेषवण्यपूर्ण काये 
को किया था । लेकिन उतने मात्र से ही उसके जघन्य कमें को 
नीतियुक्त प्रशस्त नही माना जा सकेगा। नीतिनिधोरण का तत्व 
कितना ही शुद्ध और सत्य क्यों न हो, उसके उपयोग के अधिकारी 
“कौन है और वे उसका उपयोग कब ओर कैसे करते हे १ इत्यादि 
“बातों की मयोदा का निधोरण भी उसी तत्व के साथ होना चाहिए | 
अन्यथा अनथे की संभावना पढे पदे बनी रहेगी। इस पूर्वोक्त पत्त 
'में इस बातों का विचार नहीं है, यह एक बड़ा मारी दोष है | 
चूंकि न केवल संख्या की दृष्टि से नीति का उचित निर्णय हो 
-सकता है और इन बात का निश्चय करने का कोई बाह्य साधन ही 
प्है कि अधिकांश लोगो का अधिक सुख किसमें है, अतः इस पक्त 
समें कोई सारतत्व नहीं दिखलायी पढ़ता कि अधिकांश लोगों का 
अधिक सुख, जिसमें हो वही कत्तेव्य है। इसके अतिरिक्त एक ओर 
सभी आक्षेप इस मत में यह खड़ा होता है कि इस सत वाले किसी 
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" का के केवल बाह्मपरिणाम से ही उसके न्याय्य अथवा अन्यास्क 
होने का निर्णय करते हैं । वस्तुतः केवल उसके वाह्य परिणामों से 
किसी वस्तु की ओंचिती अनोचिती का निरणय नहीं किया जा 

' सकता । मनुष्य यन्त्र नहीं है कि वाह्म परिणामों से उसके कार्यों की 
अच्छाई या बुराई का निणय हो जावे। एक घड़ी अथवा देली- 

' प्रिन्टर को ठीक ठीक चलता ओर काय करता देख कर हम यह 
कह देते हैं कि यह अच्छा है और न चलते हुए कहते हैं कि यह्‌ 
खराब है । परन्तु मनुष्य मे यह नियम नहीं घटता। वह घड़ी और 
टेली-प्रिन्टर के समान नही कि बाह्य कार्या से उसका अन्तः जाना जा 
सके | मनुष्य के प्रत्येक कम के विपय में भी इसी प्रकार वाह्य परि- 

' शामों स औचित्य तथा अनौचित्य का निरेय किया जाना संभव 
नहीं । यह वास्तविक है कि सभी सत्पुरुप जगत्‌ के कल्याणाये प्रयक्ष- 
करते हैं परन्तु इससे यह परिणाम नहीं निकाला जा सकता कि 
जो कोई लोक कल्याण के लिये कम करता है वह प्रत्येक साधु ही 
ही है। मनुष्य हृदययुक्त है ओर यन्त्र हृदयहीन है। मनुष्य के प्रत्येक: 
कार्य में हृदय की छाप है अत. उसका टटोलना और जानना उसके 
अत्येक कर्म के समभने के लिये आवश्यक है। मनुष्य के कर्मों का 
निणेय करते हुए वाहरी परिणाम ही नहीं देखना चाहिए वल्कि 

उसका इसके करने में अन्त.करण कैसा है, यह भी विचारना चाहिए। 

निष्कपेत: कोई काये अ्रशस्त है या अप्रशस्त है, धर्म है अथवा 
ध्यधस है, नीति का है अथवा अनीति का है, इत्यादि बातो का- 
वास्तविक निशय उस काये के वाहरी परिणाममात्र एवं अधिकांश 
लोगों को अधिक सुख देगा या नहीं इतने से ही नहीं किया जो 
सकता | उसी के साथ साथ उसके कत्तो की बुद्धि, वासना, हेतु 
ओर संशा को भी देखना पड़ेगा । कल्पना कीजिये कि कोई व्यक्ति: 
किसी स्थान पर एक ऐसा कारखाना खोलना चाहता है जिसमें: 
हजारो आदमी काये करेंगे और बहुत से लोगों का उससे हि 
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होगा। कमचारी उसके लिये अनुमति नहीं देते । वह. किसी बढ़े 
अधिकारी को धूस देकर कारखाने की खीकृति ले लेता है ओर 
'चाल्य्‌ करता है। कारखाना खुल गया, इससे अधिक लोगों को सुख 
भी है परन्तु इससे घूस देना न्याय्य नहीं समझा जाबेगा। घूस 
देकर उसने समाज में एक दुग्गुण का अखार किया है वह हर 
अवस्था में अनुचित ही है । दो व्यक्ति दान करते हैं, दोनों के दान 
कर्मों का बाहरी परिणाम समान है, फिर भी दोनो की बुद्धि में 
महान्‌ अन्तर है। एक ने निष्काम बुद्धि से किया और दूसरे ने 
कीर्सि आदि फल की आशा से । एक घातक आदमी भी किसी 
की आंख को निकाल लेता है और एक डॉक्टर भी, दोनों कर्मों का 
बाह्य परिणाम एक सा है; परन्तु दोनों की भावना में अन्तर है। 
घातक ने हानि पहुँचाने के लिये ऐसा किया ओर डॉक्टर की भावना 
लाभ पहुँचाने की है। एक व्यक्ति किसी राज्यकमंचारी की थाचना 
पर एक लाख रुपया किसी घम कायये के लिये देता है। दूसरा न्यूच 
सामथ्येवान्‌ सौ रुपये ही देता है। बाह्य परिणाम से और अधिक 
लोगों के अधिक सुख के नियम से कर्मों में अन्तर है; परन्तु दोनों 
की नेतिकता एक जेसी ही है। एक छोटा बच्चा मां के ऊपर लात: 
मारता है, खेलते हुए उसके शरीर पर भी टट्टी और पेशाब कर देता 
है, यदि एक सयाना लड़का भी अपनी मां के साथ ऐसा ही ब्तें तो 
बाह्य परिणाम में दोनों कमे समान होगे परन्तु नीति की दृष्टि से 
दोनो में भेद है। लाखो का दान करने वाले ओर केवल बीस रुपयों 
' का दान करने वाले मै नैतिक भेद नहीं जब कि अधिक लोगों के 
अधिक सुख की कसौटी से उनमे भेद दिखलाई पड़ता है। दान में 
भी देश काल और पात्र को देखकर जो दान किया जाता है वही 
ठीक है। देश काल और पात्र भेद से भी दन में अन्तर आता है 
जब कि बाह्य परिणाम की दृष्टि से उनमें अन्तर नहीं। एक व्यक्ति 
भूख से मर रहा है, उसको रोटी देना उस दान से अधिक महत्व का 


“है जो ईंटो की दीवारो के बनाने में दिया जाता है। अमीर के लेते 
के दान से गरीब का सो दान अधिक महत्वपूर्ण है, जिस प्रकार 
सीतिनिधोरण में संख्या की अपेज्ा नहीं है. उसी प्रकार सुख की 
मात्रा की भी अपेक्षा नहीं। हि 
अधिकांश लोगों के अधिक सुख की कसौटी पर नीतिमत्ता को 
'कसने पर उसमें एक बढ़ा दोष यह भी है कि को के मन के भाव 
ओर हेतु पर उसमें ध्यान नही दिया जाता। यह विचार हे पर- 
मावश्यक । मनुष्य के काय का बहुत कुछ उसके अन्तःकरसा पर 
निर्भर है। कई लोगों के वाह्य कर्मों को देखकर सममा जाता है कि 
जे महात्मा होंगे परन्तु उनकी आन्तरिक स्थिति वैसी नहीं । साधुओं 
के बेश में गुप्त चर भी होते हैं, दोनो का बाह्य लक्षण यद्यपि एक 
है फिर सी वरतविक स्थिति में सहान्‌ अन्तर है। अकिथ्वन का 
मुटठी भर चावल धनी के सनों अन्न दान से अधिक महत्व ओर 
नैतिक मूल्य रखता है। यह तो लोक में देखा जाता है कि विधान 
निर्माण करने वाली समायें अनेक व्यक्तियो से निर्मित होती हैं और 
वे जो विधान बनाती हैं वह लगभग अधिकांश लोगों के सुख के 
लिये ही होता है; परन्तु इतने मात्र ही से किसी विधान के न्याय्य 
होने का विचार और निणेय न किया जाबे, समुचित नहीं। यह 
देखना भी तो आवश्यक है कि विधान निमोता सदस्यों का उस 
समय अन्तः:करण केसा था । किसी व्यक्ति की हत्या करना अवैध 
है परन्तु दो हत्याओ में अन्तर हो सकता है। एक हत्या निर्मेम 
की गई अर दूसरी अपनी रक्षा में की गयी । केवल मौत के परि>- 
शाम को देखकर दोनों एक नहीं कही जा सकती हैं । एक सेवक 
अपने मालिक के पैसों में से कुछ पैघे ले लेवा है, उसका यह कर्म 
चोरी का है, ओर विवान से उप्ते पुलिस हवाले किया जा सकता 
है परन्तु मालिक को ख्रो ओर माता भो उसझे रुपयों में से कुछ 
यदि रख लें तो उसे भेद खुलने पर मितञ्ययता कहा जावेगा । क्‍योंकि 
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“उनका उद्देश्य पैसा बचाकर रखना है और समय आने पर अपने 
बच्चों के काय में व्यय करने का है। इसलिये कोई भी विधान इस 
लिये उचित नहीं कहा जा सकता कि उसे बहुत से लोगों ने बनाया 
-है और बहुतों के सुख के लिये बनाया है। 
इन्हीं न्‍्यूनताओं को देखकर भारतीय दाशेनिकों ने नीति के 
जत्व का विचार करते हुए बाह्य बातों के अतिरिक्त कत्तो की शुद्ध 
खुद्धि और मनोभाव पर भी बल दिया है। उन्होंने मानव को सान- 
'सिक गतियों का विश्लेषण करके सात्विक, राजस्‌ और तामस भेद 
(किये हैं । इन भेदों के कारण कमे के बाह्य परिणांमों में समानता 
(दिखलाई पड़ते हुए भी महान भेद हो जाते हैं । पात्चात्य विद्वानों में 
काण्ट ने नीति के विवेचन का भारम्भ के के बाह्य ओर दृश्य परि- 
शामों के तार्तसम्थ को गौण मानकर कत्तो की शुद्ध बुद्धि से ही 
किया है। ह्यम ने स्पष्टतया स्वीकार किया है कि जब मनुष्य का कस 
ही उसके शाल का द्योतक है और वही लोगों में आचार का दुशेक 
भी माना जाता है तब केवल बाह्य परिणामों से ही उस कम को 
अशंसनीय या गह्य मान लेना संभव नहीं। मिलने सी यद्यपि यहद्द 
खीकार किया है कि किसी कमे की नीत्तिमत्ता कत्ता के भाव अथवा 
बुद्धि पर पूर्णतया अवल्म्बित रहती है परन्तु उन्होंने अपने पक्त की 
सिद्धि के लिये यह हठवादिता भी दिखलायी है कि जब तक बाह्य 
कर्मों में कोई भेद नहीं होता तब तक कम की नोतिमत्ता में कोई 
अन्तर नहीं आता, चाहे कत्ता के मन में उस कमे के करने की 
भावना कुछ भी हो । मिल की यह युक्ति सवेधा गलत है ओर भीन 
आदि ने इसे निमूल बतलाया है और इसका विवेचन ऊपर किया 
भो जा चुका है कि दो कर्मों के समान होने पर भी भावशेद्‌ से 
अनमें भेद हो जाता है। कर्मों के साखिक, राजस्‌ और तामस्‌ भेद्‌ 
मानने का कारण भी यही है। जो कुछ भी हो यह तो मानना 
पड़ेगा कि आधिभौतिक सुखवादियों का माना हुआ यह परोपकार 


६० कम-मीमांसा 
वाला पक्ष भी नीतिनिधोसण में योग्य नहीं। इसलिये इस नीति 
निर्णय में अपूर है क्योकि इसमें यह महान दोप है कि थह कर्ता 
की बुद्धि या भाव का कोई विचार नहीं करता। 

इसके साथ ही दूसरा दोष ओर भी अ्रवल हो जाता है जब यह्‌ 
मत इस बात को मान लेता है नीति का निणेय कर्मों के वाह्य परि- 
णाम के अनुसार ही होना चाहिये। इस मत के पास इस प्रश्न का 
भी कोई समाधान नहीं है कि खाथे की अपेक्षा पराथे अथवा परो- 
पकार क्यो ओर केसे श्रेष्ठ है। इसका विचार न करके ये लोग केवल 
पराथे को सत्य मानकर चलते जाते हैं परिणाम यह होता है कि 
पराथे की अपेक्षा स्वार्थ की अभिवृद्धि हो जाती है। जब ये लोग यह 
'भी मानते है कि साथ ओर पराथे मनुष्य में दोनो ही खभाव से है. 
तो प्रश्न होता है कि कोई स्वाथ की अपेक्षा लोगो के सुख को महत्व- 
पूए; क्यो समझे यह समाधान तो इस प्रश्न का सन्तोपप्रद हो 
नहीं सकता कि वह अधिकांश लोगो के अधिक सुख को देखकर 
ऐसा करे, क्योकि मूल प्रश्न ही यह है कि कोई अधिकांश लोगों के 
अधिक सुख के यत्न क्यो करे ९ यह ठीक है कि पराथे में स्वार्थ भी 
सन्निहित रहता है इसलिये दोनो का कोई विरोध नहीं खड़ा होता, 
परन्तु जिस समय विरोध खड़ा हो जावे उस समय प्रश्न ज्यों का 
त्यो बना रहता दै । एतत्पक्षीय स्वाथ-पराथ में विराध खड़े होने पर 
पराथ को महत्व देते है परन्तु पराथे कोई स्वाथे को त्याग कर भी 
क्यों करे इसका समाधान इनके पास नही है | इस न्यूनता को देख 
कई आधिभौतिकवादी विद्वान भी ऐसा ही अनुभव करते है। एकः 
विह्वान्‌ ने तो इस पर बहुत हो विवेचन किया है। उसने श्लुद्र जन्तुओं 
से लेकर मनुष्य तक सब प्राणियों की प्रवृक्तियो की परीक्षा का 
निश्चय किया है कि इन सब में यही गुण अधिकाधिक बढ़ता और 
प्रकट होता चला आ रहा है कि ये स्वयं अपने ही समान अपनी 
सन्‍्तानो और जातियो की रक्षा करते हैं और किसी को दुःख ना 


रॉ 
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देते हुए अपने बन्धुओं को यथासंभव सहायता करते हैं। यह 
अवृत्ति वास्तव में सजीवस॒ष्टि के आचरण का अंग है और इससे 
यह भावना दृढ़ होती है कि प्राणियों में परम्पर सहायता का गुण 
अधान नियम है। यह देखा जाता है कि लघु कीट भी अपनी सन्तानों 
के पालन-पोषण के लिये स्वाथे त्याग करने में प्रसन्न हुआ कत्ते है । 
यही स्वाथ त्याग का गुण बढ़ते बढ़त मनुष्य जाति के असभ्य और 
जंगली समाज में भी इस रूप में पाया जाता है कि लोग न केवल 
अपनी सनन्‍्तानो की रक्षा करने में अपितु अपने जाति भाइयों की 
सहायता करने में भी सहष प्रवृत्त हो जाते हैं । जब इन प्राणियों की 
यह स्थिति है तो मनुष्य का तो कहना ही क्‍या ? वह तो सृष्टि-कुल 
' चूड़ामणि है। स्वाथे को छोड़कर पराथे मे सुख मानते हुए उसे 
स्वाथे पराथे के विरोध का समूलोच्छिन्न करने में लगे रहना चाहिए। 
बस इसी में सानव-जीवन की इतिकतेव्यता है । आधिभौतिक 
विद्वानों का यह युक्तिवाद है जो पूर्वोक्त प्रश्न के समाधान में वे प्रयोग 
करते हैं । भतेहरि ने कहा है कि दूसरे के उपकार को ही अपना 
सवा मानने वाला मनुष्य सब्मनों में अग्रगए्य है। अधिक लोगों 
का अधिक सुख जिसमें हो वह क्यो किया जावे, इसका समाधान 
इस युक्तिवाद के अनुसार यह हुआ कि यह तो मनुष्य स्वभाव ही 
है । अथोत्‌ अप्रने स्वाथे को छोड़कर पराथे को सिद्ध करना मनुष्य 
की मनुष्यता ही है। इसके अतिरिक्त इस पक्त के पास ओर कोई 
समाधान नहीं। परोपकार का पक्त नीतिमत्ता के निधोरण में एक- 
देशोय है अतः कुछ आधिभौतिक विद्वानों ने यहां आकर मलुष्यत्व 
का सहारा लिया । 
मनुष्यत्व को नीतिमत्ता का मापदर॒ड मानने पर प्रश्न भी उठ 
खड़ा होता है कि वह सनुष्यत्व कया वस्तु है। 
मनुष्यत्व और. क्या मनुष्यत्व वास्तव में वैसा ही है जेसा आधि- 
नोतिमता. भौतिक विह्वल्नन मानते है। यदि नहीं तो फिर 
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उसके एतत्सम्बन्धी विचार को अधूस समझकर वास्तविक तत्व पर 
पहुँचना पढ़ेगा जिससे कि नीतिमत्ता का निधोरण हो सके। अपने: 
सवाई को छोड़ कर अधिक लोगो के अधिक सुख के काय को कोई 
क्यों करे ? इस उत्तर के लिये आधिभोतिक तत्वज्ञ 'मनुष्यत्व! का 
सहारा तो लेते हैं, परन्तु उसका मलुष्यत्व भी प्रत्यक्षद्श्य ही है। 
वै परोपकारधम की अभिवृद्धि का समावेश तो मनुष्यत्व में करते 
हैं; परन्तु इसके साथी अन्य धर्मों को उसी प्रकार उसमें नहीं देखते 
हैं। इसलिये यह प्रश्न उन पर उठता है कि कया मनुष्यों में केवल 
चुद्धि का ही उत्कषे हुआ १ अथवा इसी के साथ उनमें स्वाथे, बुद्धि: 
दया, उदारता, दूरदष्टि, तके, शूरता, श्रतति, क्षमा तथा इन्द्रियनिग्रह: 
आदि अन्य सद्गुणों की भी वृद्धि हुई । इस पर जब तत्वतः विचार 
किया जाता है तो पता चलता है कि खसनन्‍्तान के पालन ओर 
परस्पर सहायता की वृत्ति का समुत्कष अन्य प्राणियों में भले ही 
पाया जावे, परन्तु इसके अतिरिक्त अन्य गुणों का भी उत्कषे मनुष्यों? 
में अन्य सजीव प्राणियों की अपेक्षा हुआ ही है। तत्वतः इन सभी 
सदूगुणों के संघात अथवा समुदाय का नाम मनुष्य एवं सानवता[ 
है। इस प्रकार विचार से थह ज्ञात हुआ कि परोपकार से भी सलु- 
ध्यत्व का दजा कहीं ऊंचा हैे। अतः नीतिनिधारण परोपकार की 
दृष्टि से ही नहीं करना चाहिये वल्कि महलुष्यत्व की दृष्टि से होना 
ओर वह भी मलुध्य में अन्य प्राणियों की अपेक्षा जिन गुणों का 
उत्कषे है उनको दृष्टि में रखकर । केवल परोपकार करना ही नीति- 
सन्‍्ता का परम तत्व है, ऐसा न कहकर यह मानना चाहिए कि जो 
कम मनुष्यो के मनुष्यत्व को शोभा दे अथवा मानवता जिसे उचित 
सममे एवं जिससे मानवता की वृद्धि हो वही सत्कमे, सदाचार 
अथवा नीतिधम है। 

मानवता की इस अत्यन्त व्यापकर्दष्टि को खीकार कर लेने पर 
अधिकांश लोगों का अधिक सुख उसका एक लघु भाग हो जाता 
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है। मानवता और मनुष्यत्व क्या है इस पर भी सूक्ष्म॑ विचार कियेः 
बिना समस्या का समाधान नहीं हो सकता। मनुष्यता के खरूप 
का विचार करते हुए उसमें विद्यमान--खाथ-बुद्धि, दया, उदारता,, 
दृस्टृष्टि, तक, सूरत्व, घरृति, क्षमा ओर इन्द्रियनिप्रह आदि पूर्वोक्त 
सभी गुण सामने आ जाते हैं। कई नीतिशासत्र का विवेचन करने 
वाले इस समुदायात्मक मनुष्यथम को ही आत्मा कह दिया करते 
हैं। मनुष्यता वास्तव में पूर्वोक्त धर्मों में है और ये धमें किसी 
आ्राश्रय विशेष के बिना रह नहीं सकते । खवाथे, तक, उदारता आदि: 
धममं किसी जड़ और ज्ञानशुन्य पदाथे के धमं तो बन नहीं सकते और: 
न उसमें दया, परोपकार, दूरदर्शिता और नियमनात्मक वृत्ति ही हो 
सकती है। इनका अधिष्ठान तो कोई ज्ञानवान्‌ चेतन ही हो सकता है. 
ओर वह भी स्थायी और नित्य । अस्थायी तत्व में नित्य नीतिमत्ता के 
बीज, भूतपूर्व कथित घमें ठीक नहीं घट सकते हैं । बिना ज्ञान के तर्क 
की स्थिति नहीं हो सकती ओर ज्ञान अनित्य का धमे नहीं। अनित्य. 
का धम मानने पर ज्ञान की समस्त समस्याओं का संसार में समाधान 
नहीं हो सकता है। दया को ही लीजिए, यह अहिसा ओर परोपकार' 
धरम की उपस्थापिका है। यदि यह शरीर आदि किसी अस्थायी वस्तु 
का धम माना जावे तो प्रश्न उठेगा कि इसके बतेने की आवश्यकता- 
ही क्या ९ क्योंकि अस्थायी वस्तु शाश्वत तो है नहीं फिर इस भले” 
चुरे का उत्तरदायी कौन होगा ? यदि नीति घमं के सारे नियम शरीर 
के साथ ही समाप्त होने वाले हैं, बाद में उनका कोई उत्तरदायित्व 
अथवा उनके मले बुरे परिणामों के प्रभाव की कोई स्थिर वस्तु नहीं 
तो फिर इनके मानने की आवश्यकता ही क्या है। अत: यह मानना 
पढ़ेगा कि नीतिध+ के उत्तरदायी को नित्य होना चाहिए। थदि इन 
मनुष्यगत धर्मों को नित्य वस्तु का धरम न माना जावे तो नीतिमत्ता- 
के नियम भी अस्थायी और अनित्य होंगे। वे क्षण क्षण में बदलते 
रहेगे । परन्तु नीति के अहिसा सत्य आदि धर्मों की ऐसी स्थिति 
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नहीं । वे नित्य और शाश्रत माने गये हैं । इंसलिये भी नीति धर्म 
के बीजमृत धर्मों के आश्रय मनुष्यत्व के मूल तत्व को स्थिर ओर 
नित्य मानना चाहिए। यह नित्यतत्व आत्मा है, जो शरीर, इन्द्रिय 
और अन्त:करण आदि के साथ मिलकर पूर्वोक्त धर्मों को घारण 
करता हुआ मनुष्यत्व अथवा सानवता का रूप धारण कर रहा है। 
आरीरेन्द्रिय और अन्तःकरण परिवतनशील ओर विनाशी है-। आत्मा 
अविनाशी और नित्य है। नीतिसत्ता का निधारण करते समय क्रेवल 
' शरीर, इन्द्रिय और मन के सुख को लेकर परिणाम नहीं निकालना 
चाहिय बल्कि मनुष्यत्व के महान्‌ तत्व नित्य आत्मा के सुख आदि 
का विचार भी ध्यान मे रखना चाहिए। शर्रीरन्द्रिय आदि का 
सम्बन्ध केवल इसी प्रत्यज्ञ लोक से ही है अतः उनके सुख पर 
निधारित नीति धमं एकदेशीय ठहरेगा | आत्मतत्व नित्य है, उसका 
सम्बन्ध ऐदिक और आमुष्मिक जीवन तथा उद्देश्य से भी है। झत' इन 
सभी वातो का विचार करना आवश्यक है। थदि आध्यात्मिक दृष्टि 
से विचार करने वालो की भांति ही आधिभोतिक पंडित मनुष्यत्व के 
विशुद्ध तत्व इस आत्मतत्व को मानकर नीति का निणुय करते तो 
यह महान्‌ दोप जो उनके नीपिमीमांसाशासत्र मे देखा जाता है, न 
रहता । चाहे जो कुछ भी हा इतने विवेचन से हम इस परिणाम पर 
तो पहुँच ही गये कि आधिभौतिक सुखवादी खाये, भावी स्वाथे, 
उच्च खा और परोपकार के सापानो को लांघते हुए अन्त में मनुष्यता 
पर आ पहुँचते है। अन्तर केवल यही रह जाता है कि वे मलुष्यत्व 
के विषय में भी आ्रायः सब लोगो के वाह्य सुख की ही करपना को 
प्रधानता दंते हैं। इस अन्तर के कारण ही उनके पर्त में पुनः दोष 
खड़ा हो जाता है वह दोप यह है कि वे वाद्य सुख की अपेक्षा अन्त:- 
सुख ओर अन्तःशुद्धि को कुछ महत्व नही देते और व इनका विचार 
ही करते है। यह मान भी लिया जावे कि मनुष्य का सारा प्रयत्न 
खुखप्राप्ति ओर ढुःखनिवारण के लिये है तथापि जब तक यह न 
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ईनिर्णीत हो जावे कि सुख किसमें है---लांसारिक विषय भोग में ही, 
अथवा और किसी में--तब तक कोई भी आधिभौतिक पक्ष प्राह्म 
'नहीं हो सकता । 
आधिभोतिक परिडत भी इस पक्ष को स्वीकार करते है कि 
शारीरिक सुख से मानसिक सुख की महत्ता अधिक है। एक मलुष्य 
के समक्ष पशु को ग्राप्त होने वाले सारे सुखो को रखते हुए यदि 
'पूछा जावे कि क्‍या वह पशु होने को तैयार है तो स्पष्ट नकार में ही 
उत्तर मिलेगा । ज्ञानीजनों को तो इस बात के कहने की आवश्यकता 
ही नही कि तत्वज्ञान के गू ढ़ रहस्यों के मनन से बुटद्धि में जो प्रस- 
जञता होती है, वह बाह्य संपत्ति ओर सुखो से सवेथा कई गुणा 
योग्यता वाली है । बुद्धि सुख के समक्ष बाह्य सुख तुच्छ पढ़ जाते 
है। इसके अतिरिक्त यह भी सोचने की बात है कि लोक, में मनुष्य 
जो कुछ किया करते हैं वह बाह्य सुख को. उद्देश्य मान कर उसी 
के लिये ही नहीं किया करते बाह्य सुखों की वात्तो ही क्या, अवसर 
आने पर लोग जीवन की भी परवाह नहीं करते और सत्य आदि 
नीति-नियमों की योग्यता को जीवन से अधिक समम्ककर जीवन 
च्याग में भी तत्पर हो जाते हैं। नीतिधर्मों के पालन में बाह्य सुख 
'को प्रधानता न देकर उससे मन्तोनिग्रह को करने में ही मनुष्य का 
सनुष्यत्व है। नीति के धर्मों की पालना में बाह्य सुख की लोलपता 
का परित्याग कर उससे सन का निम्नह करना चाहिए। मनोनिग्रेह 
समनुष्यता का एक उत्तम तत्व है। यही कारण है कि अध्यात्मविद्या 
के जिज्ञासु पुत्र, कलत्र, धनघान्य आदि को क्षणिक समझ कर 
उससे पिरक्त रहने में ही श्रेय मानते हैं । संसार के सभी खुखों को 
रेसे व्यक्ति प्रेय सममकर श्रेय आत्मसुख को- ही ड़सकी अपेक्षा 
चुनते हैं। जो मनुष्य यथाथेतः बुद्धिमान्‌ होता है बह प्रेय की अपक्ता 
अय को अधिक पस्तन्द्‌ करता है । जिसकी बुद्धि मन्द होती. है उसको 
आत्मकल्याण की अपेक्षा श्रेय अथात्‌ बाह्म इन्द्रिय-गम्य विषय सुर 
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ही अधिक अच्छा लगता है। वह इस ऐहिक सुख को ही परम 
उद्देश्य समझता है ओर जो छुछ करता है वह इस 50 (बी किस 
आधिभोतिक सुख ही के लिये अथवा दुःखो को दूर करने के लिये 
'ही करता है । 
हम ऊपर कह आये है कि वाह्य सुखों की अपेक्षा बुद्धिगम्य 
अन्तः आध्यात्मिक सुख ही स्थायी और श्रेष्ठ है। विषयसुख अनित्यः 
है। यह दशा नीतिधम की नही देखी जाती | सत्य आदि धरम बाह्मः 
उपाधियों और सुख दुःख पर नहीं आधारित हैं | वे सवेदा सब अव- 
सरो पर कार्य मे एक समान उपयोगी हो सकते हैं। यही कारण है कि- 
वे नित्य माने जाते हैं। यह नित्यता नीतिधर्मों मे कहां से आयी और 
केसे आयी--अथात्‌ इसका प्रधान कारण क्या है ९ इन प्रश्नो का 
समाधान पूर्वे दिखलाये गये आधिभौतिकवाद से सरवेथा असम्भव है ॥ 
यदि वाह्म सृष्टि के सुखदुखो के अवलोकन से कुछ सिद्धान्त निकाला 
जावे तो सब सुख दुःखो के खवभावत: अनित्य होने से उनके अधूरे 
आधार पर बने हुए नीतिसिंद्धान्त भी वैसे ही अनित्य होने और 
'ऐसी परिश्थिति में सुख दु:खों की 'छुछ परवाह न भी करके सत्य 
“अर्थवा पराथे के लिये जीवनोत्सगे करने की जो सत्यादि धर्मों की 
त्रिकालावाध खिति अंथवा नित्यता' है चह अधिकांश लोगो के अधिक ' 
.सुख के नियम से सिद्ध न॑ हो संकेगी। भारतीय ऋषियों ने इस 
- गृढ़ त्ल॑ को समझा था और स्पष्ट शब्दो में व्यास ने ( महाभारत 
स्व२५ | ६०;,उ० *+|. १९१ १३ ) में घोषित किया कि सुख ठुःखः 
“नित्य हैं; परन्तु धरम ( नीतिनियम ) नित्य हैं। इसलिये सुख की 
इच्छा-से, भय से, लाभ से अथवा' संत्यु के संकट आने पर भी घर 
' को कभी नहीं छोड़नी चाहिए ।' यह' धर्म का आंधार जीव नित्य 
'है और सुख ढुःख आदि बाह्य विषय अनित्य हैं। भतृहरि ने भीः 
; कुछ इसी से मिलती जुलती' वात कही है।. उनके अनुसार कोई 
“निन्‍्दा अथवा स्तुति क्यो न करे, धन रहे अथवा चला जावे, आज 


न 
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ही त्यु समक्ष उपस्थित हो या कालान्तर से आवे परन्तु धीर और 
ज्ञानीजन न्‍्यायमागें से विचलित नहीं होते । 
इस प्रकार आधिभौतिकवादियों के नीतिनिमोणविषयक मान- 
दण्ड का विवेचन कर यद्यपि शाश्वत नीतिधरम के निणेय का वास्त- 
विक तत्व स्थापित किया गया परन्तु कुछ थोड़ी- 
सुख की श्रेपेद्ा दुःख सी अधे सच्चाइयां इन वादियों की और भी 
अधिक है... हैं जिनका निराकरण भी परमावश्यक है। 
/ (5) उनका भी थोड़ा सा विचार किया जाता है। 
आधिभौतिक सुखवादी बाह्य सुख पर ही सारा बल देते हैं और 
सममते हैं कि नीतिनिधोरंण में यह एकमात्र निर्दोष मांगे 
है परन्तु वे संसार की वास्तविक स्थिति का विचार नहीं करते। 
संसार जहां कर्मभूमि हैं वहां इसमें सुख और ढुःख दोनों है 
केवल सुख मिलना इसमें असम्भव है। फिर ढुःख को भी देंख कर 
विचार करना चाहिए । दुःख सदा के लिये संसार से नष्ट हो जावे 
और सुख ही सुख मिलता रहे यदि यह बात संखार में ठीक उतरती _ 
होती तो आधिभोतिकवादियों की गाड़ी कुछ आगे चल सकती थी 
। जो अनुभव इसके विपरीत है। संसार में सुख ढु ख दोनों है. . 
र सुख की अपेक्षा दुःख का बाहुलथ है। यदि इंस बात की गह- 
-राई मे बैठने का यत्न किया जावे कि यहां पर सुख अधिक है अथवा _ 
 छु:ख तो मानना पढ़ेगा कि ढुःख अधिक है। जिस सुख को हम 


बन 2 


सुख कहते हैं वह भी ढुःख से भरा है। वह भी विशुद्ध खुख नहीं- 
दुःख का मिश्रण है। संसार के प्रत्येक सुख में चार दोष ऐसे पाये 
जाते हैँ'जिनसे यह सुख भी दुःखाधात सममा जाता है। साधारण 
व्यक्तियों को इस तथ्य का भान नहीं होता परन्तु विवेकी उसे सम- 
अंते हैं। ये चारों दोष दाशेनिक दृष्टि से विचार-करने पर निकलते 
--पेरिणाम, ताप, संस्कार ओर संसारी ।_मूलतत्व - की परिवतेन- 
_शौलता । संसार के सभी बाह्य सुखों में ये बातें देखी जाती है 
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जब कोई सुख हमे रात ता है तो बद दोता ब्या है! केवल 
भोगों में इन्द्रियों की दृध्ति अथवा उपशान्ति। इस प्रकार छुःझ जया 
है? भोगो में इन्द्रियों की चपलता से होने वाली अदृप्ति अथवा 
अनुपशान्ति । पूरे कहे गये सुख ढुःख लक्षणों का एक यह रूपान्तर 
लक्षण है। यतः इन्द्रियों को भोगाभ्यास से तृष्णारहित नहीं किया 
जा सकता, इसलिये जब कोई इन्हें भ्राप्त होता है तो उसकी अलु- 
कूलता में इन्हे राग उत्पन्न होता है वथा इन्द्रियों की भोग में 
प्रवीणता बढ़ती है । इस राग से एक प्रकार की वासना बन जाती 
है । इन्द्रियों को सुख के साधन में रागज वासना और उसके विरोधी 
साधन में फिर किसी समय यह छिन न जावे द्ेषघज वासना बनती 
है। सुख की वासना के सदा प्रबुद्ध होने से उसके मागे में पड़ने 
वाली बाधाओं के प्रति ढ्ेघत वासना उन्हे निवारण के लिये प्रेरित 
करती है । इस प्रेरणा से वह प्रयत्न करता है परन्तु उनके परिहार 
में असमथे होने पर विभूढ़ हो अतुचित कार्यों को भी कर बैठता है 
जो उसके लिये भविध्य में एक नये दु:ख का जन्म दे देते हैं । इस 
अकार यह सुख परिणामतः दुःख में परिवर्सित हो जाता है। सुख 
में लोभ ओर मोह का होना खाभाविक है। सुख के विरोधी में 
ट्वेष होता है और इस प्रकार छेेष में बंधे हुए जड़ चेतन साधनों 
के अधीन ताप अथात्‌ दुःख का अनुभव होता है। ेषज बास- 
नायें इसमें प्रधान कारण हैं। मनुष्य इसके वश हो दुःख की 
उपस्थिति काल में रुख की इच्छा करता हुआ किसी की हानि 
आओर किसी का अनुअद्द करता है। लेकिन यह कम उन वासनाओं 
से ही होता है जो वास्तव में लोभ और मोह से हुई हैं । इस 
प्रकार यह लोभ और मोह से होने वाली वासना ताप दुःख है । 
सुख के अनुभव से सुख की वासना और ढुश्खालुभव से दुःख 


की वासना बनती है। ये वासनारूपी संस्कार सुख और दु:ख के 
प्रति राग ओर ह्ेष पैदा करते हैं। इनसे तदुरूप ही कमे पैदा होता 
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है। इन कर्मो से पुनः ऐसे संस्कार बनते हैं। इस प्रकार बराबर एक 
के बाद्‌ दूसरे का अनादि चक्र चलता रहता है। वासना की कभी 
शान्ति नहीं होती वह सदा भोगेच्छा को बढ़ाती है ओर भोग से 
पुनः वासना बनती है, इस प्रकार संसार का चक्र चलता रहता है 
ओऔर सुख भी दुःख रूप में परिणत हो जाता है। यही संस्कार से 
दुःख का होना है। संसार की प्रत्येक वस्तु चंचल है। उसी प्रकार 
मनुष्यकी सुख और दुःख की वृत्ति भी चंचल है। अभी इस क्षण में 
किसी वस्तु में सुख प्रतीत हो रहा है, दूसरे समय में वही दुःख 
देने वाली बन जाती है वस्तुओं के धर्म चंचल होने से सुख में 
खिरता नहीं रहतो। सुख दुःख के रूप में परिबत्तित होता रहता 
है--यह संसार के मूलतत्व को चंचलता का परिणाम है। इस प्रकार 
विचारने पर संसार दुखमय है और उसमें सुख भी ढुःख से मिश्रित 
है--ऐसा परिणाम निकलता है। जब संसार ढुःखमय है तो फिर 
सुख के आधार पर नीतिनिधोरण किस प्रकार संभव हो सकता है । 

संसार में दुःख अधिक है इस पर आधिभौतिक पश्चिमी परिडित 
यह आक्तेप करते हैं कि यदि संसार में सुख से दुःख ही अधिक 
होता तो अधिकांश लोग अवश्य ही आत्महत्या कर डालते क्योकि 
जब उन्हें यह मात्यूम हो जाता कि संसार दुःखमय है तो वे फिर 
उसमें रहने के ममट में क्‍यों पड़ते। चूंकि मनुष्य बहुधा अपनी 
आयु से नहीं ऊबता इसलिये निम्चयपूर्वेक यही अनुमान किया जाता 
है कि इस संसार में उसे दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक है और 
इसी कारण इस सुख को परमसाध्य समझ कर धमे-अधमे, कमे- 
कम का निणेय भी किया जाना चाहिएं। देखने में यह प्रभ बहुत 
जटिल है परन्तु विचार यदि किया जावे तो यह केवल प्रशामासे 
सिद्ध होगा ।' आत्महत्या को लोकछुख्र अथवा दुःख के खाथ कोई 
सम्बन्ध नहीं । जहां दुःख हो वहां मनुष्य आत्महत्या ही कर बैठे 
यह उदाहरण' भी ठीक नहीं । संसार में ऐसे भी लोग है.जो. खाने 
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के लिये भोजन और पहने के किये कपड़े नहीं रखते, भूखे और 
नंगे रह कर जीवन विताते हुए भी वे आत्महत्या नहीं करते, इससे 
इससे क्या यह अनुमान वन सकता है कि उनका जीवन सुखी है । 
विकासवाद के जन्मदाता चाहसे डार्विन ने दक्षिणी अमेरिका के 
कुछ ऐसे जंगली लोगो का वर्णन किया है जो अत्यन्त असभ्य हैं। 
वे स्री पुरुष कठोर जाड़े के दिनों में भी नंगे' घुमते रहते हैं, इनके 
पास अन्न का कुछ भी संग्रह नहीं होता इसलिये इन्हें कभी-कभी 
भूखो मरना पढ़ता है, तथापि इनकी संख्या दिनोदिन बढ़ती जाती 
है । ये जंगली दुःख सहते हुए भी जान नहीं देते, परन्तु इससे यह 
अनुमान नहीं लगाया जा सकता है कि इनका जीवन सुखी है । 
लोक में कुछ रोग से गलितांग, कराहता हुआ भी व्यक्ति आत्महत्या 
नही करता, आत्महत्या करना तो दूर रहा वह अपने जीवन को 
कायम रखने का प्रयत्न करता है; परन्तु इससे यह नहीं माना जा 
सकता कि उसका जीवन सुख में है । कया कोई आधिसौतिक 
परिडत थह्‌ कह सकेगा कि इस कुछ्ठछी का जीवन सुखमय है और 
इसीलिये वह जीवन से आत्महत्या द्वारा पिएड नहीं छुड़ाना चाहता। 
यदि दुःख भोग ही आत्महत्या का कारण होता ता प्रत्येक दु:ःखी 
आत्महत्या करता परन्तु लोक इस बात का उदाहरण नहीं | फिर यह 
भी तो अत्येक मनुष्य को मालूम है कि जो पेदा होता है. वह अवश्य 
मरेंगा। सरने से कोई वाच नहीं सकता । मृत्यु किसी दिनइन सारे 
झुखो को छुड्टा देगी जिनके लिये हम प्रयन्नशील हैं | मौत का दुःख 
भी कोई थोड़ा नहीं, नाम लेते ही हृदय में भय उपत्ज हो जाता है। 
परन्दु यह सब होते हुय भी यह नहीं सोचता कि जब-कल मरना 
है तो आज ही क्यो न आत्महत्या कर ली ,जाबवे। जिस प्रकार 
दुःख के साथ आत्महत्या की कोई व्याप्ति.नहीं उसी प्रकार सुख के 
साथ जीवन धारण का भी कोई सम्बन्ध नहीं: दीखता। बहुत से 
लोग सुखंमय, जीवन मे होते हुए भी दूसरों के. दित जीवन छोड़ देते 
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है। लड़ाई में लड़ने वाले योद्धाओं को जीवन में जो सुख प्राप्त है 
उससे वे न निर्विगण ही हैं. और न -सरने में कोई उससे विशेष 
विशेष सुख ही उन्हे मिशेगा, फिर भी वे सहरये भ्ाण दें। हैं, अपने 
दुःख से दुःखी होकर नहीं देश के लिये और जाति के लिये। 
मनुष्य जीवन संसार में श्रेष्ठ है। मानव इस बात मे ही अपने 
को परम घन्य मानता है कि “वह पशु नहीं है” मनुष्य है और सब 
सुखों की अपेक्षा मनुष्य (होने का उसका सुख 
आत्महत्या पाप है. इतना अधिक महत्वपूर्ण है कि वह इसे छोड़ने 
को तैयार नही । इसीलिये वह आत्महत्या नहं| 
करते । यद्यपि संसार दु खमय होने से दुःख का चाट उसे लगती 
रहती हैं। निराश्रित रहने वाले पशु पत्ती भी आत्महुरता नहीं करते 
तो कया इससे यह मान: लिया जावेकि उनका खुखा है | मनुष्य योनि 
ही इतनी श्रेष्ठ है कि कोई दुःख पढ़ें या छैे भी इसे छोड़ने को 
सैयार नहीं होता। जो लोग कभी-कभी आत्महत्या कर हे हँ 
जउसंका प्रधान कारण उत्तका आवेश है। उत्साह ओर आत्मप्रसन्नता 
से मनुष्य बलिदान _ करने तैथार होता है. परन्तु आवेग ओर 
आवेश में आकर आत्महत्या भी मनुष्य कर लैंतों है। आवेश में 
किया गया यह कमे पाप.और जुर्म समझा जाता है। मनुष्य का 
शरीर केवल अपना हीं नहीं इस पर बहुत सी ऋतज्ञताय + 7 हुई 
है। यह समाज की एक घराहर है अतः इसकी हत्या, करने वाला 
पांपी समझा जाता है। जब शरीर समान हा है और समाज के: 
हित में उसका उपयोग होना चाहिए, तथा साथ ही साथ मचष्यता 
की रक्षा करना सानवे का स्व॒मात्र है तो फिर आत्महत्या करने का 
किसी को अधिकार ही क्या-है १, इसके अतिस्कि मनुष्य . में एक 
इच्छा स्वाभाविक पायी जाती है । वह(यह है कि प्रत्येक मनुष्य का 
यह आत्माशी: है कि वह सदा ब्न्त रहे कल मरे ल। उसकी यह, 
सदा बचे रहने की-इच्छा: उस सदा" खभावतः यह मरेरणा देती दे, 
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कि वह आत्महत्या न करे। साथ ही इस इच्छा का ग्रह परिणाम 
भी है कि वह मरना पसन्द नहीं करता; क्‍या नहीं करता ६ इसलिये 
कि सृत्यु का ठुःख महान है। मृत्यु का नाम सुनते हा कार्ड से लकर 
विद्वान मनुष्य तक के हृदय में भय उत्पन्न हो जाता है। यह मरण- 
त्रास इस वात का अनुमान दिलाता है कि उसने कभी झत्यु का 
दुभख भोगा है और उसका स्मरण कर उससे बचना चाहता है |; 
यह मरणत्नास अमिनिवेश दुःख है। जो विना अनुसव के हो ही 
नहीं सकता | किसी वरतु की स्मृति विना अनुभव के नहीं होती 
है । इस जीवन मे तो मृत्यु के ठुःख का किसी ने अनुभव किया 
नहीं । फिर यह स्मृति क्यों है। इसका कारण इस परिणाम पर 
पहुँचाता है कि उसने इस जन्म के अतिरिक्त पूे कभी मृत्यु का 
अनुभव किया है इसलिये उसे यह स्मृति है और वह मरने से वचना 
चाहता है। मौत का दुःख संसार के दुःखों में सबसे बड़ा ढु.ख है 
इसलिये भी कोई आत्महत्या करना पसन्द नहीं करता। में सदा 
जीवित रहूँ, मरू न, यह भावना मनुष्य में खाभाविक होने से उसे 
आत्महत्या नहीं करने देता । मनुष्य आत्महत्या न करके जीने की 
इच्छा करता है। यह संसार की प्रवृत्ति का कारण है। यह संसार 
के सुखमय होने का कोई सबूत नहीं। वास्तव में आक्तेप का समा- 
घान इस प्रकार किया जा सकता है कि आत्महत्या न करके वुद्धि: 
स्वाभाविक है, वह्‌ संसार के सुख दुःखो के तारतम्य से उत्पन्न नहीं: 
है। इसीलिये इससे यह भी सिद्ध नही किया जा सकता कि संसार 
सुखमय है। संसार दुःखमय होने पर भी मलुष्य आत्महत्या नहीं: 
करता क्योंकि उसे यह आशा बनी हुई है कि सुख आज नहीं वो 
कल मिलेगा । क्योंकि सुख ओर दुःख दोनों ही क्रमशः आते जाते 
रहते हे इस, इस थोड़े सुख की आशा उसे अधिक दुःखों की थपेड़ 
खाने पर भी आत्महत्या नहीं करने देती | 
” एक वात यहां पर और भी विचारने की है कि सु्खों के भोक 
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की इच्छा ठृप्त नहीं होती है। मनुष्य इन्द्रियों के सुख का जितना ही 
उपभोग करता है उसकी भोगवासना उतनी ही बढ़ती जाती है। 
वह वासना की तृप्ति न होने से सदा सुख भोग 
सुख की तृष्णा सदा के लिये असन्तुष्ट ही बना रहता है। थदि सारा. 
बनी रहती है. जीवन सुख भोग में बिता दिया जाबे तब भी 
भोगवासना शान्त नहीं होती । शरीर जीणे हो 
जाता है, आयु समाप्त होती जाती है परन्तु भोगेच्छा अथात्‌ दृष्णा 
जीणे नहीं होती । जिस प्रकार प्रज्ज्वलित अ्प्रि में घी डालने से 
वह घटती नहीं बढ़ती ही जाती है उसी प्रकार सुखों के उपभोग से 
विषयवासना की तृप्ति नहीं होती वह सदा बढ़ती ही जादो है। 
जब सुख भोग से सुख भोग की वासना तृप्त ही नहीं होती तो फिर 
उसके लिये उपायान्तर सोचना चाहिए । वह विषयवासना की शान्ति 
का. उपाय मनुष्य का अपने कामोपभोग की सयांदा बांघना है। थह 
मयादा अथात्‌ निम्रह ही विषय वासना से छुड्टा सकता है। अस्तु, 
जो भी हो, सुख का खभाव जब वासनामय है तब उसके आधार 
पर नीति-नियमों का निधारण कैसे किया जा सकता है। जब एक 
के सुख की वासना को इस जीवन में पूर्ण करना कठिन है तो फिर 
बहुतों के सुख की वासना का पूरा करना तो अत्यन्त असंभव है 
ओर उसके आधार पर धर्म अधम का निणशय सुतराम्‌ असाध्य है ।' 
यहां पर कुंछ कर्म का ही त्याग सिखाने वाले ऐसा कहते है कि 
तृंष्णा से असन्तोष और असन्‍्तोष से ढुःख होता है, कर्मों के काया- 
काय के सोचने की आवश्यकता नहीं, उनका परित्याग ही कर देना 
चाहिए । जिससे वासना की समाप्ति होकर असन्‍्तोष को जड़ ही 
उखड़ जावे । संसार में असन्तोष ही अधिक है और इसीलिये दुःख 
है। वास्तविक सुख सन्‍्तोंष में है। जेन ओर बोद्ध धर्म की नींव ही 
इसी पर आधारित है। 
पांश्रात्यदेशों में शोपेनहार जैसों ने संसार की दुशःखमयता और. 


'इसका बहुत ही सरस वर्णन किया है । परन्तु यह कसौटी भी ठीक 
नहीं । आग हाथ को जला देती है इसलिये रोटी ही न पकावें, विद्युत 
से आदमी की मौत भी हो जाती है. इसलिए उसका प्रयोग ही न 
करें, आंख बुरे रूप को भी देखती है अत: निकाल कर फेंक देवें, यह्‌ 
समुचित नहीं | कमें से वासना और उससे असन्तोष है अतः 
उसका त्याग होना चाहिए इसमें भी इसी प्रकार बुद्धिमत्ता नहीं हैं। 
असन्तोष सर्वत्र दुःख ही पैदा करता है, यह कथन भी ठीक नहीं। 
यदि रोजगारी ओर विद्वान जितना प्राप्त है अथवा जाना गया है 
उतने पर ही सन्तुष्ट हो जावे तो भविष्य का सारा पुरुषाथे हो नष्ट 
हो जावे। केवल सन्तोष लेकर बैठे रहने पर मनुष्य अपने आगे 
के जीवन के लिये भी अयक्नशील नहीं हो सकेगा | अत: पुरुषार्थ को , 
कायम रखने के लिये असन्तोष भी आवश्यक है| हां, यह अवश्य 
है कि असन्तोष की भी कोई मर्यादा निश्चित हो; यह मयादा बाघों 
जा सकती है। अच्छे कार्यों मे मनुष्य को सदा असन्तोप ही रखना 
चाहिए। सन्तोष और असन्तोष का अडंगा भी नीतिधमे के त्यागने 
फे लिये उपयोगी वस्तु नहीं है। इस धारण छो भी प्रशस्त नहीं 
कहा जा सकता। ॒ - 
आधिभौतिक सुखबादियो की विचारधारा में एक बड़ा सारी दोष 

यह भी है कि वे सुख का निणंय करते समय मन के काये को भूल 
जाते हैं और उस पर विचार नहीं करते । बस्तु- 
मनोनिग्न३ एवं इंडि इृष्टया इन्द्रियों से अनुभूत होने 'बाले बाह्य 
उप सहुधता के सुख में सन का बहुत बड़ा भाग है! किसी भी 
उस्य तल ई. भी इन्द्रिय से होने वाला अनुभव तब तक पूरा 
._..., नहीं होता, जब तक मन उसके साथ न लगा हो। 

अडुय आख से 'उखता, कान से सुनता ओर त्वचा से-स्परी करता 
'ग माण से सूंघता है। इन्द्रियों के यह व्यापार; जिस मात्रा में 
न्द्रयों के स्वाभाविक दृत्तियों के अलनुकुल रहते हैं अथवा अतिकूल 
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रहते हैं उसी मात्रा में मानव को सुख दुःख हुआ करता है। सुख 
डुःख का वस्तुसत्व पूष॑ दिखलाया जा चुका है। नियमानुसार बाह्य 
अधिभौतिक सुख की उत्पत्ति के लिये बाहरी पदार्थों का संपरके 
इन्द्रियों के साथ होना प्राथमिक आवश्यक बात है परन्तु विचार 
करने पर पता चलेगा कि इन इन्द्रियों के खाभाविक व्यापार से 
होने वाले सुखों को जानने अथवा खीकार अखीकार करने का 
काय मन का है | देखने और सुनने का काय केवल आंखो और 
कानों से ही नहीं हुआ करता अपितु उसमें मन का भी सहयोग 
हता है । यदि सतत चंचल हो और इन्द्रियो के साथ उनका सम्बन्ध 
न हो तो इन्द्रियों के व्यापार होते रहने पर भी उनकी बाह्मानुभूति 
पूरी नहीं होती । मन के बिना संपर्क के आंख से देखने पर भी 
अनदेखा और कान से सुनने पर भी अनसुना हो जाता है। लोक 
सें यह उक्ति चरिताथ ही है कि मेरा सन अन्यन्न था इसलिये मैंने 
नहीं सुना वा नहीं देखा । इस नियम के अनुसार इन्द्रियो से अनु« 
भव होने वाले आधिसौतिक सुख दुःख भी अन्ततः हमारे सन पर 
हो निभर हैं, आध्यात्मिक सुख दु ख़ का तो कहना ही क्‍या वह तो 
है ही सानसिक | जब सन इस प्रकार सुख दु:ख में एक प्रधान 
कारण है तो यह बात सुनिश्चित है कवि मन के निम्नह करने से सुख 
हुखों के अनुभव का भी निम्रह होना असंभव बात नहीं । इसीलिये 
यह सिद्धान्त भी इस विषय में ठीक ही है कि सुख अपने मन के 
अधीन है ओर दु:ख बाह्य वस्तुओं के अघीन रहने में है। मन से 
सुख का निग्नह जिस प्रकार संभव है उसी प्रकार मन से दुखों का 
चन्तन न करना ही ढुःख के निवारण की अमोघ ओपषधि है ॥ 
यही कारण है कि मन को दुमन्त कर सत्य तथा घसम के लिये सुख- 
पूवक़ अग्नि में जलकर . भस्म -हो जाने वालों के अनेकों निदशन 
भारतीय इतिहास में देखे जाते हैं । वह भी तो व्यक्ति ही थे जिन्होंने 
उसद्धान्त और सत्य की रक्षा में सूली का आलिगन करना पसन्द 
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किया । इसलिये फेवल बाह्य सुखों और फलों को दृष्टि में रखकर 
ही हमे प्रत्येक काये नही करना चाहिये बल्कि फलाशा को छोड़कर 
मनोनिग्रह द्वारा सुख दुःख को समभाव में सममकर प्रत्येक कम. 
को करना चाहिए | सुख हो अथवा दुःख हो सव में समवुद्धि रख-- 
कर अहंकार का त्याग कर कत्तंव्य कर्मों को करते जाने में ही भूत- 
हिंत और श्रेय दोनो हैं। मनुष्यता की सबसे ऊंची कसौटी थही है 
कि मनुष्य सुख में फूल न जावे ओर दुःख में पिचकर कुप्पे की 
तरह सिक्ुड्ञ न जावे। इन्द्रिय और मन पर दमन कर सुख दुःख 
मानापमान, रागढ्वेप, खहिताहित का बिना विचार किये निष्कामभाव, 
से समवुद्धि हो कर्मों का आचरण करना चाहिए। मानवता के इस' 
महान्‌ तत्व को्‌ समम लेने पर फिर वाह्य सुखो के आधार कतेव्या- 
कत्तेव्य के निणंय का प्रश्न ही नही उठता और वह निःसार प्रतीत: 
होने लगता है । 
आधिभौतिक सुखवादी परिडत यदि सुख का विचार करते- 
समय सुख के स्वभाव और उसको श्रेणियों का विश्लेषण कर नीति- 
धमं का विचार करें तो बे जिस परिणाम पर 
आन्तरिक एवं भात्मिक अब पहुँचे हैं. उससे उलटै परिणाम पर पहुँचेंगे 
सुख अष्ठ दे. और आध्यामिक विचार वालों से उनका साम्य 
स्थापित हो जावेगा । परन्तु ऐसा न करना भी 
उनकी एक सहती न्यूनता है ओर यह दोष बनकर वर्षमान नीति- 
मीमांसा शास्ध में दे पदे खटकती है। जब यह्‌ सिद्ध है कि संसार 
इुःखमय है, इसमें सुख की अपेक्षा दु:ख अधिक है और ये सुख 
दुःख क्रमश: आते रहते हैं और हें ऐन्द्रिक तब यह सोचना पड़ता' 
० के हर । देखने पर हे 
उससे अच्छी योग्यता वाला मानसिक के जप हसे अधि ; 
योग्यता वाला है इस बात को 'मिलः झैसे है भौति के अल 
मेल! जैसे आधिभौतिक वादी भीः 
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स्वीकार करते हैं । प्लेटो ने भी यह माना है कि बाह्मसुखों की अपेक्षा 
मानसिक सुख श्रेष्ठ है तथा मानसिक सुख की अपेत्ता बुद्धिग्राह्म सुख 
' ओछ है। भारतीय दाशनिक इससे एक पग और आगे बढ़कर कहते 
हैं कि इन्द्रियजन्य बाह्यसुख से मानसिक सुख श्रेष्ठ है, मानसिक सुख 
से बुद्धि-जन्य सुख श्रेष्ठ और उससे भी अधिक श्रेष्ठ आत्मसुख है। 
यह बुड्धिमाह्म सुख आत्माधीन है जब कि बाह्य सुख बाह्य पदार्थों के 
धधीन है । इस आत्म-सुख को समझने के लिये उस आत्मा के 
खरूप का विचार करना पड़ता है जिसे मन ओर बुद्धि के द्वारा 
बाह्य सृष्टि का और खय॑ उनसे अपनी प्रथकृता का परिज्ञान होता 
है और जो खरय अपने खरूप का ज्ञान रखता है तथा इन सबके 
आक्ृत होते हुए भी खय॑ अप्राकृत और शाश्वत है। इन्द्रिय से 
इन्द्रियों के विषय सूक्ष्म हैं, उनसे भी सूक्ष्म मन्त है। मन से सूक्ष्म 
जुद्धि और बुद्धि से भी अत्यन्त सूक्ष्म आत्मा है। ये सभी अनित्य 
हैं, आत्मा नित्य है। यही: नियम सुखों के बारे में भी है। सुख के 
खरूप का इस उदात दृष्टि खरे विवेचन करते हुए उसे तीन प्रकार 
का साना गया है--सातलिक, राजस और तामस। इनमें आधि- 
भौतिक सुख से मन का सुख और उससे भी बुद्धि का सुख श्रेष्ठ है । 
आत्मिक सुख अत्यन्त श्रेष्ठ है। सालिक सुख श्रेष्ठ है ओर वह आत्मा 
स्था बुद्धि की प्रसन्नता से उत्पन्न होता है। बाह्य सुख क्षणिक होते 
हैं, आत्मसुख स्थायी होता है। विषय सुख में वह बात नहीं जो 
आत्म सुख में है.। आध्यात्मिक सुख को ही श्रेय समभाना चाहिए। 
इसके प्राप्त होने पर बाह्य सुख-ठुःख हेय हो जाते हैं और दृष्टि में 
खच्छता आ जाती है। यह सुख ही मानवजीबन का सार है जिसके 
शाप्त होने के अनन्तर परमात्मसुख अथवा मोक्षसुख ग्राप्त होता है। 
मानव के इंस उद्देश्य को विचार में रखते हुए नीति अनीति का 
विचार कग्ना चाहिए, केवल आधिभौतिक सुख की दृष्टि से नहीं । 
आधिभौतिक परिडत सुख का अथे कभी कभी सन्‍्तोष किया 
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करते हैं । वे कहते हैं कि अत्यन्तसुख तो सबको किसी भी अवस्था 
में प्राप्त होना असंभव है अतः जिससे अधिक लोगों को अधिक 
सन्तोष हो वही सुख है तथा है वह बाह्य और उसी के आधार पर 
नीतिमत्ता का विचार होना चाहिए। परन्तु यह धारण भी निमूल 
है। पहले कहा गया है कि शारीरिक सुख से मानसिक सुख अधिक 
है और इसे आधिभौतिक विद्वान भी मानते हैं। यदि विपयभोगसुख 
को ही सनन्‍्तोष मानना पढ़ेगा कि पशु सानव की अपेक्षा अधिक 
सन्तुष्ट हैं। गाय, बैल, सुअर आदि में विषयभोगजन्य इन्द्रियपुख 
मनुष्य से लगभग समान होता है । यदि सच्चा सुख विषयभोग ही 
है और वह भी सनन्‍्तुष्ट होना तो फिर मनुष्य को पशु बनने के लिये 
तैयार होना चाहिए। क्योकि पशु उससे अधिक सन्तुए्ट (388960) 
हैं। परन्तु कोई मनुष्य असन्तुष्ट रहकर भी पशु बनने को राजी 
नहीं । प्रसिद्ध आधिभौतिक परिडत मिल ने स्वयं स्वीकार किया है. 
कि असन्तुष्ट रहकर भी मनुष्य रहना ठीक है परन्तु सन्तुष्ट रहकर 
शुक्र बनना नहीं । एक सन्तुष्ठ मूखे की अपेक्षा असन्तुष्ट होकर 
भी सुकरात बनना अधिक अच्छा है। यदि मूखे और शुकर की 
धारणा हमारी धारणा से इस विषय में भिन्न है तो इसलिए किः 
उन्हें अपने अंचल का ही परिज्ञान है। जब मनुष्य असन्तुष्ट होकर 
भा सजुष्य रहना पसन्‍्द्‌ करता है सन्तुष्ट होकर भी शुकर वनना' 

नहीं तो मानना पढ़ेगा कि मनुष्य और पशु में कुछ विशेषता है | 
वह विशेषता यह है कि पशु विषयभोग-सुख मनुष्य के लगभग 
कब है परन्तु मन और बुद्धि के शुद्ध व्योपार से होने वाला से: 
उसमें नहीं है, जब कि यह उसकी अपेक्षा संनुष्य में विद्यमान पाया 
जाता है। विषय सुख पछ्चु और मलुष्य दोनो'मे है परन्तु मानसिक: 
'और आत्मिक सुख कवल मनुष्य में ही है ।'यही इस विषय में पशु, 
की अपेक्षा मानव की विशेषता है जिसके कारण कोई 'सनुष्य पशु, 
पन्ने का रजामन्द नहीं। वह किसी भी हालत में विषय भोंग से: 
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होने वाले सन्‍्तोष के लिए इस मानसिक सुख को त्यागने को तैयार 
नहीं । उसकी यह भावना जो उसकी अपनी विशेषता पर आधारितः 
है स्पष्ट बतलाती है कि आधिभोतिकवादियों की पूर्वोक्त धारणा भी 
नीति निधारण में उपयोगी नहीं । 
पश्चिमी आधिभोतिक परिडतों से ऐसा प्रश्न उठाने पर कि जब 
सुख ही उद्देश्य है तो जहां दो सुख एक समय उपस्थित हो जायें 
वहां किसको चुनना चाहिए १ वे उत्तर देते हैं कि: 
सुख की मात्रा भी मात्रा का विचार कर अधिक पर ही मुकना 
कोई नीति-निर्शय का चाहिए। इस तरह परिमाण का इनकी दृष्टि 
आधार नहीं. में बड़ा महत्व है। परन्तु यह नियम चलने का 
नहीं, लोग थोड़े सुख के लिये महान्‌ सुख कोः 
छोड़ देते हैं । मिल साहेब कर्म की अच्छाई बुराई परिणाम से देखते' 
हैं कमे के खभाव से नहीं, परन्तु यह भी उनकी बात एकाज्ञी है।' 
अत्येक कमे परिणाम से नहीं जाना जा सकता । क्योकि परिणाम 
'भी इनके मत में अनुभव का विषय है, साभाविक शुद्ध बुद्धि का 
नहीं । सांसारिक बुद्धि किसी कमे के परिणाम के अजुभंव के बिना, 
'बन नहीं सकती । घातक जब तक फांसी को सजा का अनुभव ना 
करले अथवा दूसरे को अनुभव करता देख ले तब तक हत्यारूपी 
कम से वह उसकी ओऔचिती अनोचिती का पता नहीं लगा सकेगा । 
यदि यह मानद्श्ड निणेय का खीकार कर लिया जाबे तो मानव 
जाति आदिम शेशवाबस्था में ही समाप्त हो जाती शेशव अवस्था में 
बच्चा मां का दूध पीता है उसे' स्त॒भावतः थह प्रवृत्ति है | वह यह 
नहीं जानता कि यह दूध पीना उसके जीवन को ' धारण करेगा.।' 
बच्चे को अभी, अनुभव तो कोई है. नहीं ओऔर' दूध पीने रूप कम 
'का परिणाम जीवन धारण है, यह भी उसे द्खिलायी नहीं पड़ता 
क्योकि वह अज्ञ हैं-फिर यह प्द्त्ति क्यों ? कहना पड़ेगा कि यहाँ 
पर कर्स खर्य खभाव से अच्छाई रखता है ओर वह' शुद्ध तथार 


5 कमे-सीमांसा 


खाभाविक बुद्धि से जाना जाता है। अनुभव से भी किसी वस्तु 
की सारासारता का ज्ञान होता है ओर खभाव से भी | मल 90४ 
सार्ग को एकान्तिक कहने में दोष सामने आवेगा। लेकिन थह 
अवश्य है कि कृतेब्याकतेव्य का निणेय व्यवसायात्मिकता बुद्धि कै 
विपय है वासनात्मक बुद्धि का नहीं | अधिभूत-वादियों का सुख भी 
वाह्य और इन्द्रियजन्य है। इन्द्रियसुख में प्रत्येक के अनुभव में भेद 
होता है। एक की इन्द्रिय जिसको सुख समझ रही है दूसरे को 
इन्द्रिय उसी को हुःख समझ बैठती है। किसी को बेंगन अच्छा 
किसी को वादी है। किसी को घी अच्छा लगता है किसी का उससे 
वसन हो जाता है। इस प्रकार प्रत्येक के सुखों में भेद है। यही बात 
परिमाण अथवा सात्रा की भी है। मात्रा सी प्रत्येक की अपनी 
अपनी है। कोई किसी में अधिक सुख मानता है दूसरा उसी में 
न्‍्यून। इस प्रकार कोई मानद्रड न बन सकते से सुख की मात्रा 
पर भी कतेव्याकरतेब्य का निधोरण नहीं हों सकता । मिल महोदय 
ने अपनी पुस्तक में अपने उपयोगिताबाद का वर्णन करते हुए जो 
दुःख के समय आत्महत्या, कामोन्मत्तता के समय में कामवासना की 
किसी ञ्ली से भी पूर्ति ओर भूखे रहने के समय में चोरी कर लेने 
को नीतियुक्त ठहराया है यह भी प्रशस्त नहीं। ये नीतिमच्षा में 
गहिंत कम माने जाते हैं और माने जाने योग्य हैं । कहने का तात्पये 
यह है कि आधिभोतिक-सुखवादियो का माना हुआ सुखवबाद्‌ किसी 
भी प्रकार नीतिनिणय में समथ नहीं। हु 

हे इतने विचार के उपरान्त यह देखा गया कि सख सवा अथवा 
परोपकार आदि के आधार पर धमे और अधमे का निम्य नहीं 
किया जा सकता है। किसी कमे की नीतिसत्ता सुख और उसकी 
'सात्रा पर निश्चित नहीं है। मनुष्य का सारा कार्य-कलाप सुख के 
लिये नही। होता | यह मनोविज्ञान-शासत्र के. विपरीत है कि मनुष्य 
:छुख का हो इच्छा करता है क्योंकि सुख की सारी इच्छायें संसार 
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में पूरी हो ही नहीं सकतीं । ये भी प्रश्न तो नीति-निणेय के समय 
खठते हैं और नीतिमीमांसा-शाखतर में हैं भी ये बड़े महत्त्व के-कि 
क्या हरएक व्यक्ति को अपने थोड़े सुख का भी परित्याग कर दूसरे 
का अधिक से अधिक भला करना ही चाहिए ९ मान लिया कि एक 
आदमी अपने कतंव्य से न्‍्यून किसी भी अवस्था में नहीं करता 
'परन्तु क्या वह किसी समय उससे अधिक नहीं करता ? कया नीति 
के क्षेत्र में कोई ऐसा भी काये है जिसे कतेव्याधिक-करणीय काये 
'कहा जावे । कोई व्यक्ति दूसरे के सखकारी कतेव्यों का पालन ही 
अपने सख को छोड़कर भी क्‍यों करे ? अथवा नीतिनियमों का 
पालन ही कोई-क्यों करे ? इत्यादि । इन प्रश्नों के समाधान में यह 
तो कहा नहीं जा सकता कि अपने सुख अथवा दूसरे के सूख के 
लिये वह मनुष्य करे | हां यह कहा जा सकता है कि कतेग्य को 
खयं में चरिताथे ओर उद्देश्य मान कर करना चाहिए। कतेव्य 
इसलिये नहीं करना चाहिए कि उसमें. सुख है बल्कि इसलिये कि 
'चह खय॑ कत्तेव्य है और उसका करना ही कतेव्य ही के लिये करना 
चाहिए किसी बाह्य परिणाम के लिये नहीं । इस भावना से नीति के 
सिद्धान्त परोपकार और सदाचार आदि स्वयं में एक ऐसे भले कर्म 
हैं जो सारे उद्देश्यों में परमोदेश्य और सारी भलाइयों की अपेक्षा 
महान्‌ भलाई के कमे हैं । इससे बढ़कर न कोई सुख, न कोई भलाई 
ओर न कोई उद्देश्य हो सकता है । इसको अंग्रेजी के शब्दों में इस 
अकार व्यक्त किया जा सकता है कि 077 ० प्रठाभाॉह ०: 
(क्मा००टॉथः 75 80 ०१0-॥-8०|. 
अब रही बात यह कि कोई अपने कतेव्य से अधिक भी करता 
है? अथवा नहीं । उत्तर होगा कि कतेव्य की सीमा संकुचित नहीं 
है। प्रत्येक को अपने सामथ्ये के अनुसार कतंव्यों का पालन करते 
रहना चाहिए। वह अपनी पतेमान स्थिति में जितने कतंव्यों के 
पालन और जितने के व्याग की सामथ्ये रख॑ता है. उससे ,अधिकः 
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क पालन और त्याग को उद्देश्य में रखना चाहिए। कोई व्यक्तिः 
अपने करणीय कतेव्यों से अधिक नहीं करता लेकिन परिस्थिति- 
विशेष में दूसरे के कतेव्य उससे जितनी आशा रखते हैं. उससे उसे 
अधिक करना और त्यागना पड़ता है| इस प्रत्याशित कम के लिये- 
करतेन्य-परायणता के अतिरिक्त सुख दुःख का मानदण्ड नहीं प्रयुक्त 
किया जा सकता। करने पर उससे समस्या का हल भी नहीं।' 
आधिभोतिक-सुखवादी सुख की भी परिभाषा अपने मतलब की 
गदते हैं। वे प्रवृत्ति को तो सुख कहते हैं परन्तु निश्वत्ति को उसमें 
नहीं सम्मिलित करते । इन्द्रियों के व्यापार में सुख सममते हैं परन्तु 
उनके व्यापारों के निम्रह अथवा त्याग में नहीं। भोग को सुख 
मानते हैं त्याग को नहीं। संसार को भोग और प्रवृत्ति का साधनः 
वो खीकार करते हैं परन्तु उसे अपवग और निव्ृत्ति का साधन 
नहीं मानते । यही कारण है कि नीतिविषय में उनका मत अधूरा है। 
वास्तव में जिस प्रकार भोग और प्रवृत्ति में सुख है उसी प्रकार- 
त्याग ओर निवृत्ति में भी सुख है। इन्द्रियो के द्वारा व्यापार में यदि 
सुख है तो उनके व्यापार के निम्नह में उससे अधिक सुख है। 
संसार जहां भोग और भ्रवृत्ति का साधन है वहां बह अपवगे और 
निवृत्ति का भी साधन है। एक अब्चल को अपना कर दूसरे के 
परित्याग में सदा दोष ही दोष बना रहेगा। पाश्चात्य-परिडतों के 
3 » लत्तेर भे यह महती न्यूनता है। भारतीय दाश्षेनिको को यह 
2 ७ पथा ज्ञात थी ओर उन्होने समन्वयात्मक मार्ग का नीति 
निणेय में अवलम्बन किया 


० 


 अबृत् । वे जहां भोग को स्थान देते थे वहां. 
_ग की उससे भी अधिक महत्व देते थे। वास्तव में भोग और 
यय को इनकी परिभाषा भी बढ़ी मनोज्ञ है। आत्मा जब इन्द्रिय- 
_ ढारों से वाह्य जगत्‌ को देखता है तो उसे भोग प्राप्ति होती है 

और जब वह इन द्वारों की अपेक्ता छोड़कर अपने को देखता है तब 
उसे योग . कहते हैं। ये भोग और योग, राग और वैराग्य सभी की 
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मयादा निधारित कर उसके अन्दर उन्हें सुख कहा गया है। जहां 
इन्द्रिय विषय सुख है वहां ज्ञान, धर्म और विषयविरक्ति को उससे 
अधिक सुख माना गया है। ये दाशेनिक ऐश्वय को छः भागों में 
विभक्त करते हैं। ऐश्व्य के लिये “भग! शब्द का प्रयोग होता है। 
संपूर्ण ऐश्वय, घम, यश, संपत्ति, ज्ञान और वैराग्य ये छः भग शब्द के 
अभिषेय हैं। जब वैराग्य, धम और ज्ञान को ऐश्व्य के अन्दर गिन 
लिया गया और सुख में इसका प्रमुख स्थान मान लिया गया तब केवल 
बाह्य-सुख के आधार पर नीति-मीमांसा की बात ही नहीं रह जाती । 

दूसरी बात यहां पर यह विचारणीय है कि मनुष्य में विषयसुख 
की. अपेक्षा आत्मसुख के लिये भी भावना है। इसी कारण वह 
जैसा पहले कहा जा चुका है पशु होना पसन्द नहीं करता जब कि 
गज में इन्द्रियों का साथ सुख ज्यों का त्यों विद्यमान है। इस आत्म- 
सुख की विशेषता ज्ञात हो जाने पर यह ही मानना ठीक है कि 
नीतिनिणेयः में भी यही दृष्टिकोण रखा जावे और केवल आधि- 
भौतिक सुख को उसका मापदण्ड नः माना जावे । सर्वेभूत-हिंत, 
अधिकांश- लोगों का अधिक सुख और मनुष्यत्व का परम उत्कषे 
इत्यादि नीतिनिणेय में' सामान्य नियम हैं । जब तक आत्मप्रसाद्रूपी 
अत्यन्त सुख और उसी के साथ कर्ता की शुद्ध बुद्धि को ही 
आध्यात्मिक कसौटी जानकर इसका निणेय न हो वह व्यापक और 
सवोड्ीण. और विशुद्ध नहीं हो सकता। इसलिये आधिभौतिक- 
सुखवाद घे. अघमे के निधोरण में समथ नहीं, अध्यात्मवाद की 
शरण लेना उसके लिये परमावश्यक वरतु है और इस आध्यात्मिक 
इृष्टि से ही नीति अनीति का समुचित निधोरण हो सकता है। 
आरतीय इस अपध्यात्मवाद पर ही अधिक बल देते थे और अरब तो 
पश्यात्य विद्वानों को भी यह नीतिनिणेय में खीकार होनेः लगा है.। 
महाशय- ग्रीन, ने स्पष्टतया- कायोकायेशासत्र के' विवेचन के लिये 
आध्यात्मिकरृष्टि को प्रशस्त माना है महाशय काण्ट' ने तो पहले ही 
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इस ग्रक्रिया का अवल समर्थन किया है ओर नीतिनिणेय में इस मु 
अधिक बल दिया है। कोई दुश्य सृष्टि का कितना ही विचार करे 
परन्तु जव॒ तक यह ठीक मालूम नहीं हो जाता कि इस रष्टि का 
द्रष्ठ और कर्म करने वाला कौन है तब तक तत्वतः इस बात का भी 
निर्णय नहीं हो सकता कि इस मनुष्य का परमसाध्य, श्रेष्ठ कवेब्य 
क्या है। 
आधिभौतिक दृष्टि से नीतिमीमांसा का विवेचन कर उसकी 
सारासारता का निराकरण किया गया। अब आगे दूसरी आधि- 
- देविक दृष्टि का विचार किया जाता है । नीति और 
भाधिदेविक दृष्टि अनीति के परीक्षा करने को यह दूखगी प्रक्रिया 
अथवा पद्धति आधिदेवतपक्षवालों की है। इसके 
अनुसार यह माना जाता है कि जब कोई मनुष्य काये अकाये का 
निणेय किया करता है तब वह इस झगढ़े में नहीं पड़ता किस कमे 
से कितना सुख अथवा कितना दुःख होगा। न वह यही देखता है 
कि इसमें अधिकांश लोगों का अधिक सुख होगा अथवा नहीं। उसे 
आत्म अनात्म के पचढ़े में पड़ने ओर माथापन्ची करने की जरूरत 
नहीं ओर यह भी वात है कि ये झगढ़े वहुत से लोगों की समम 
में भी नहीं आते | ऐसी अवस्था में यह कहना कि अपने ही सुख 
की दृष्टि में रखकर निणेय किया जावे, यह तो अत्यन्त गर्हित ओर 
अधम वात होगी हां थोड़े से विचार करने पर यह मटिति अव- 
भासित द्वोने लगता है कि वास्तविक विचारणीय बात क्‍या है। घ्म 
अथमे का निशेय करते समय मन की खासाविक और उदात्त 
सनोदृत्तियां करुणा, दया, परोपकार आदि ही किसी काये को करने 
के लिये मुष्य को अकस्मात्‌ भ्रदृत्त किया करती हैं। जब किसी 
दीन भिखारी का दशेन होता है, तव विना इस विचार के कि इससे 
अधिकांश लोगों का अधिक सुख होगा, अथवा नहीं, एवं अपना 
कितना अधिकतम साथ सिद्ध होगा, -या अपनी आत्मा इससे प्रसन्न 
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होगी या नहीं,--हदय में ख्वभावत: दान करने को करुणाधृत्ति 
शत हो जाती है और याचक को छुछ दे दिया जाता है। वास्तव 
थे उदात्त मनोवत्तियां ही कमें-मीमांसा-विज्ञान की आधारशिला 

। मजुष्य को ये वृत्तियां किसी ने दी नहीं अपितु ये निसगेतःसिद्ध 
हक देवता हैं। जब कोई न्यायाधीश लोक में न्‍्यायाखन पर 
न्यायाथ विराजमान होता है, तब उसको बुद्धि में न्यायदेवता ग्रेरणा 
कर दिया करती है और उसी प्रेरणा के अनुसार वह न्याय किया 
करता है, परन्तु यदि न्यायाधीश इस प्ररणा का अनादर करता है 
तभी उससे अन्याय हुआ करते है। न्याय के समान ही करुणा, 
दया, परोपकार, कृतज्ञता, करेव्यप्रेम, बैये आदि सदूगुणों की जो 
साभाविक मनोवृत्तियां हैं, वे भी देवता हैं । प्रत्येक मानव निसमत: 
इन देवताओं के खरूप से परिचित रहता है। परन्तु यदि लोभ, 
४घ, मत्सर आदि कारणों से वह इन देवताओं की परवाह न करे 
तो फिर ये देवता विचारे क्या करें। कभी-कभी ऐसी स्थिति होती है 
कि इन देवताओं में परस्पर विरोध उत्पन्न हो जाता है और ऐसी 
अवस्था सें कोई कार्य करते समय हमें इसकी विचिकित्सा उत्पन्न हो 
जाती है कि किस देवता की प्रेरणा को अधिक मानें । इस सन्देहद 
निणयाथे न्याय, करुणा आदि देवताओं के अतिरिक्त किसी 
दूसरे का परामशे लेना आवश्यक जान पड़ता है। ऐसी सन्देहापन्न 
सति में यदि प्रत्येक मनुष्य अपने मनोदेव की साक्षी ले, तो वह 
चेतला देगा कि दोनों में इनमें कौन सा मागे श्रेयर्कर है। यही 
भवान कारण है कि सभी देवताओं में मनोदेवता श्रेष्ठ हैं। “मनो- 
देवता? के अन्दर इच्छा, हेष, क्रोध,, लोभ आदि का सन्निवेश नहीं 
करना चाहिए क्योकि ये मनोविकार है । “मनोदेवता! शब्द से मन 
को वह इंश्वरप्रदत्तख्वासाविक शक्ति ही अभीष्ट है जिससे कि भले 
का निर्णय किया जाता है। इसी शक्ति का एक ओजस्वी नाम- 
सद्सद्विवेक-बुद्धि है। इसे ही अन्त:करण (07$0७7०९ कहा 
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जाता है ओर यह पक्ष वास्तत में सभी आधिदेवतपक्षियों ए/प्र0- 
।मुंछ 3०0० को मान्य है। ये यह घोषित करते हैं कि यदि किसी 
सन्देहप्॒स्त अवसर पर मनुष्य स्वस्थ अन्तःकरण से और गंभीरता 
के साथ विचार करे तो यह कभी भी उसको धोखा नहीं देंगी, जब 
कोई महती विचिकित्सा का प्रश्न आ जाता है तब हम यही कहते 
हैं कि “अपने अन्त करण से पूछो”। अपने समक्ष थदि यह्द 
आबखा आ गयी तो हम कहते हैं कि अमुक काय के लिये मेरा 
अआन्तःकरण कहता है, अमुक के लिये नहीं । 

लीक में जन्न किसी को यह सन्देह हो कि चोरी करना चाहिए 
या नहीं, तो सल्वन आदमी यही कहता है कि मेरा मन इसके करने 
के लिये प्रेरणा नहीं देता है। आपत्तिकाल में जहां कभी-कभी उत्तम 
से उत्तम नीतिचिद्धान्त के पालन में सन्‍्देह हो जाता है वहां भी 
आपदूधमें मानकर अमुक का पालन करना चाहिए. यह निर्णय भी 
यह बुद्धि ही देती है। ऐसा इस पक्ष के लोगों का विचार है। 
कल्पना कीजिए कि कहीं पर महाव्‌ दुर्मिक्ष पड़ा है, खाथ का अभाव 
है, लोग भूखो मर रहे हैं, उस अवस्था में किसी के सामने अहिंसा 
ओर आत्मरक्षा का विगेध उठ खड़ा होवे, भक्ष्य अभक्ष्य में अभक्ष्य 
भक्षण करना चाहिए अथवा नहीं-यह प्रश्न खड़ा होने तो यह बुद्धि 
उसे निणय देगी कि हिंसा करके भी आत्मरज्ञा करो और आण के 
रक्ता4 अभक्ष्य का भी भक्तण करो। इसी प्रकार यदि कभी स्वाथे 
ओर पराथे का झगड़ा उपस्थित हो जावे तो उसकी सी ओचिती 
अनोविती का निणेय यह देगी। ऐसा किस प्रकार संभव है कि यद्द 
सदसब्ठिवेकिनी बुद्धि अमुक काये भला और अम्ुुक बुरा है--इस 
अकार समस्त भले घुरे कार्यों का वह निर्णय दे सके, इस भ्रश्न के 
उठने पर किन्हीं प्रधान आधिवैवतपक्तियो का, समाधान है कि इस 
देवता के पास कार्य-अकाय, धर्म-अथमे के कार्यों के बलावल:ओऔर 
प्रशस्तता अप्रशस्त्ता के विचार को दृष्टि में स्वते हुए एक सूची 


हिल के है | 
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“विद्यमान है। महाशय जेम्स मार्टिनों ने अपने “नीतिवाद के प्रकार 
अन्थ सें इस सूची को निबद्ध किया है। इस सूची में नम्नतामय 
पृज्यभाव को प्रथम अथांत्‌ सर्वोपरि स्थान दिया गया है। उसके 
पश्चात्‌ करुणा, कृतज्ञता, उदारता और वात्सल्य आदि भावों को 
क्रमश: नीचे की श्रेणियों में सम्मिलित किया गया है। जेम्स सार्टिनो 
का विचार है कि जब नीचे की श्रेणियों के उत्तम गुणों में विरोध 
उत्पन्न हो तो ऊपर की श्रणियों के सद्गुणों को ही अधिक मान 
“देना चाहिए । कार्य-अकाय घमं-अघसे का निणशय करने के लिये 
“इसकी अपेक्षा और कोई सागे नहीं । अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख जिसमें हो उसी को करना चाहिए-यह मानने पर सी तो यह 
अश्न ज्यों का त्यों रह जाता है कि “हम ऐसा क्‍यों करें ९” केवल 
“दूरदर्शीस्वाथं भी यह नहीं कह सकता कि तू ऐसा ही कर। इसलिये 
“सदसह्ठिवेकिनी-प्रज्ञा ही सारी बातों का निणय मे समथे है--अन्य 
कोई नहीं। 

उपकार और दूरदर्शीखाथ आदि की भावना भी तो आखिरकार 
सानवकृतत ही है। वे अपना भ्रभाव तो उस पर जमा नहीं सकतीं 
कि सानव उनके प्रभाव सें आकर कार्य करे। इसलिये ऐसे समय 
पर आज्ञा करने वाला हमसे श्रेष्ठ कोई समथे अधिकारी अवश्य 
होना चाहिए और यह काये इश्वर प्रदत्त सदसहििवेकबुद्धि ही कर 
सकती है क्योंकि वह मनुष्य की अपेत्ता श्रेष्ठ है, अतण्व मनुष्य पर 
अपना अधिकार जमाने में समय है। यह बुद्धि खयम्मू देवता है | 
ज़ब कोई मनुष्य छुछ अजुचित कार्य अथवा पाप कर बैठता है तब 
प्रश्वात्ताप करता है और खय॑ लब्जित होता है और उसका मन उसे 
“सदा टोकता रहता है। यह सारा का उपरिकथित देवता के शासन 
का ही फल है। जब तक अधिदेवत पक्ष के अनुसार यह पूर्वोक्त- 
सिद्धान्त न खीकार कर लिया जाबे तब तक इसका समाधान नहीं 
“हो सकता कि हमारा सन हमें, -क्यों दोका करता है। यह कही ययी 


विचार धारा वासव में पश्चिम के आधिदेवत पक्तीय परिडतों की है। 
ईसाई धर्मोपदेशकों ने विशेष रूप से इसका आश्रय लिया है। इन 
लोगों के विचार से,धर्म-अधम का निशेय करने के लिये केवल 
आधिभौतिक साधनों की अपेक्षा यह इंश्वर्रदत्त साधन सुलम, श्रेष्ठ" 
एवं  ग्राह्म है। भारतीय धमंग्रन्थों को, जिनमें कम अकमे का 
विचार है परिशीलन करने से यह ज्ञात होता है कि भारतीय लोग 
भी मन को काय-अकाये के निर्णय में साधन मानते थे और 
परिश्वितिविशेष में अन्त:ःकरण की आवाज को प्रमाण भी मानते थे, 
इन्द्रियों और मन को देवता नाम से कहने की भी परिपादी थी, 
परन्तु इस प्रकार का कोई वाद अथवा पन्‍्थ नहीं था। आत्मा के 
प्रिय अथात्‌ अन्तःकरण की पवित्र पुकार को मनु ने धर्म का एक- 
जत्तण खीकार किया है। प्रसिद्ध कवि कालिदास की उक्ति भी 
साथेक है कि सन्देह के उत्पन्न होने पर सब्ननो के अन्तःकरण की 
अवृत्तिये' ही प्रमाणभूत होती हैं । विशुद्धमन अथवा सद्सद्विवेकबुद्धि 
को पूर्वीयदाशेनिको ने जो महत्व दिया है उसका खरूप पाश्चात्यों के 
शुद्ध मनोदेवता से भिन्न है। विशुद्ध अन्तःकरण की आवाज को 
मानते हुए पूर्वी पंडित यह आवश्यक समभते हैं कि उसके स्वरूप: 
पर विचार होना चाहिए। ध्म-अधमे के निशेय में यह ही एक 
मानदएड नहीं हो सकता और साथ ही प्रत्येक के अन्तःकरण की 
प्रेरणा एक सी ही होती है, यह भी नहीं कहा जा सकता । 
आधिभोतिक पक्ष वालों की अपेक्षा यद्यपि आधिदृवत पक्त इस 
बात में बहुत ही अग्रगामी है कि वह सदसद्विवेक-बुद्धि को कार्य- 
अकाय के निणेय मे प्रधान स्थान देता है परन्तु जब इस्र बात काः 
विचार करने लगते हैं कि विशुद्ध मनोदेवता कहना किसे चाहिए: 
ओऔर उसका वास्तविक खरूप क्या है, तो इस पक्त में 'भी बहुत से _ 
अपरिहाय/“दोष उपस्थित हो जाते हैं। मन की वास्तविक स्थिति पर: 
सम विचार किया जाता है तो-पता चलता है कि उसका कार्य किसी- 
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भी वस्तु के विषय में--वह ग्राह्म है अ्रथवा अग्राह्म, करने योग्य है: 
या नहीं, उससे लाभ है अथवा हानि आदि बातो का निरणंय करना 
है। चाहे वह इन्द्रिय कहा जावे या देवता अथवा अन्य किन्हीं 
शब्दों में लेकिन उसका काय इन पूर्वोक्त बातों के निणेय से ही 
सम्बन्ध रखता है। आधिदेवतपक्षीय परिडतों को यह पक्ष इसी 
सीमा सें सान्‍्य नही है, वह इससे भी आगे बढ़ा हुआ है। उसकी 
यह विचारधारा है. कि भला अथवा बुरा, न्याय्य अथवा अन्याय्य, 
घसम अथवा अधमे का ' निशय करना एक बात है और कोई पदाथ 
भारी है या हरका है, गोरा है या काला है, एवं गणित का कोई: 
उदाहरण सही है या गलत-इसका निश्चय करना दूसरी बात है। ये 
दोनों खभाव में भिन्न-मिन्न एवं अत्यन्त प्रथक है। इन दो भिन्न 
प्रकृति की बांतों में पहले प्रकार की बातों का निणेय करने में केवल 
सन अससथे हैं अतएवं इनका निणेय सदसह्िवेकबुद्धि-रूपी देवता 
ही किया करती है। यह देवता हमारे मन में सवदा विद्यमान रहता 
है। परन्तु दूसरे प्रकार की बातों का निणेय तकेशास्र का आधार 
लेकर मन कर सकता है । यह भेद क्‍यों है ? इसका समाधान करते 
हुए इस पक्ष के लोग यंह कहते है कि जब हम गणित के किसी 
उदाहरण की परीक्षा करके निश्चय करते हैं कि वह सही है 
अथवा गलत है, तब हम पहले उसके गुशन और जोड़ आदि की 
परीक्षा कर लेते हैं और हम फिर अपना निम्चय करते हैं। इस 
निणय काय में मन को निणेय के पूवे अन्य व्यापार करना पड़ता 
है। लेकिन मले बुरे के निणेय में ऐसा नहीं करना पड़ता-अकस्मात्‌ 
खभावतः निर्णय समक्ष उपस्थित हो जाता है । जब कोई यह सुनता 
है कि अमुक व्यक्ति को किसी ने मार डाला तब बिना कोई विचार 
किये हुए अकस्मात्‌ मुख से यह निकल पड़ता है कि उसने बहुत 
चुरा काय किया। इसलिये विचार करने के अनन्तर किये हुए 
निणेय में और स्वभावत: बिना विचार के किये गये निणंय में 
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अन्तर है। ये दोनों एक द्वी मनोबृत्ति के व्यापार नहीं हो सकते। 
“इसलिये यही कहना उचित होगा कि सत्य असत्य का विवेचेन करने 
वाली शक्ति एक खतंत्र मानसिक देवता है और भत्यक मनुष्य के 
अन्तःकरण में यह शक्ति जागरूक रहती है। यही कारण भी दे कि 
हत्या, अनाचार आदि काय सभी को बुरे लगते हैं ओर ऐसे निम्वय 
में किसी को कुछ सिखलाना भी नहीं पड़ता । हे 
इस आविदेवतपक्त को इसके अनुयायी जितना भी प्रांजल कहें, 
'परन्तु अ्रयोगात्मक-बुद्धिवदी आधिभोतिक विद्वान इसे सदोष 
मानते हैं ओर इसके खण्डन में यह युक्तिवाद्‌ उपस्थित करते हैं कि- 
एक आध वात का निशय एकाएक किया जा सकता है-लेकिन 
इतने ही से यह भव्य भवन नहीं खड़ा किया जा सकता कि 
विचारपृवेक निएय की जाने वाली वात उससे सिन्न है । वस्तुत: 
किसी काथ को धीरे करना अथवा जल्दी करना अभ्यास की पटुता 
पर अवलम्बित है। निद्शेन के लिये गणित का विषय लिया जा 
सकता है । व्यापारी लोग मन का भाव निधारित कर, सेर, छटांक, 
आदि के दाम वतला दिया करते हैं जबकि अच्छे गशितज्ञ को गुणा 
करके उसी प्रकार का उत्तर देने में वित्वम्ब लगता है । परन्तु इससे 
यह नहीं कहा जा सकता कि व्यापारी लोगो की गुणा करने की 
शक्ति अच्छे गरितज्ञ से भिन्न है। कई का अभ्यास की पटुता से 
भटिति इतनी अच्छी तरह सघ जाते हैं कि बिना विचार किये 
मलुष्य इन्हे सरलता से कर लिया करता है। जिम्वका निशाना सधा 
हुआ है वह तीरन्दाज घलुधर, अथवा बंदूकची शब्दवेधी बाण 
मारता है तथा उड़ते हुए पक्षों को भी अपना निशाना बना लेता है, 
परन्तु इतने से यह नहीं कहा जा सकता कि लक्ष्यमेदन भी एक 
खयम्भू, ओर खतन्त्र देवता है। कई सेनापति ऐसे हैं कि वे सम- 
“उहैण में विधान हो चारों तरफ की प्रगति का अध्ययन शीघ्रता 
-से -कर लेते हैं और शत्रु की कमजोरी को, आसानी से समझ लेंते 


कम में नीति-अनीति का विचार ९१ 


के 
हैँ परन्तु इतने से कोई यह नहीं कहता कि युद्धविद्या भी एक देवता 
-है। किसी एक ही काये में किसी भनुष्य की बुद्धि खभांवतः अधिक 
काम देती है और दूसरे की न्यून--इस असमानता के आधार पर 
'परस्पर भिन्नता का कोई विशेष सिद्धान्त नहीं खड़ा किया जा सकता। 
इसके अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं कि कतेव्य अथवा 
अकतेग्य का निर्णय स्वभावत्तः: एकाएक हो जाता है । थदि यह 
सिद्धान्तभूत बात है-तो “अमुक कमे करना चाहिए किवा नहीं!” यह 
प्रश्न ही कभी उपस्थित न होता। इसके अतिरिक्त काये अकाये के 
विषय में कुछ लोगों के आशय भी भिन्न-भिन्न हुआ करते हैं। यदि 
स्यम्भू देवता ही इसका निशोयक है और वह भी एक, तो यह 
भेद क्‍यों ? बहुत से जंगली लोग ऐसे हैं जो मनुष्य का वध करना 
अपराध नहीं मानते, वे मारे मनुष्य का मांस भी खा जति हैं । 
जंगली लोगों की बात तो एक तरफ रही, सभ्य देशो में भी यह 
देखा जाता है कि देश के प्रचलन के »जुसार किसी देश में जो 
बात गह्ा समझी जाती है वही दूसरे देश में मान्य समझी जाती 
है। वैदिक धर्म में एक ख्री के साथ विवाह मान्य ओर दो स्त्री के 
साथ विचांह गद्ये है; परन्तु इस्लाम में वही दो स्त्री के साथ विवाह 
मान्य है। यदि सदसहिवेचनशक्ति के कारण दी बुरे कम करने में 
स्वभावत: लब्ना माल्म होती है, तो क्या सब लोगों को एक ही कर्म 
करने मे एक ही समान लब्बा नहीं मालूम होनी चाहिए ? बढ़े बढ़े 
“छुटैरे भी एक बार जिसका नमक खा लिया उस पर हथियार उठाना 
या उसको हानि पहुँचाना गह्मे मानते है; किन्तु बढ़े से बंड़े सभ्य 
पश्चिमी देश अपने पड़ोसी राष्ट्र का वध करना खदेशभक्ति का 
लक्षण सममते है। यदि सदसद्विवेचनशक्ति-रूपी देवता सबसें एके 
ही है तो फिर यह: भेद क्यो है ? यदि शिक्षा ओर देश के प्रचलन 
के अनुसार इस देवता में भी भेद हो जाया करते तो फिर उसकी 
खयस्भू नित्यता और ख्तंत्रसत्ता में बाधा आती दै। इसलिये यह 
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मानना ही ठीक है कि मनुष्य का एक ही मन सब अवस्थाओं में 
रहता है। सदसह्विवेचन करने वाला कोई खदंत्र देवता नहीं । एकः 
मन की खाभाविक शक्तियां ही सभी अवस्थाओं में अपना कार्ये 
करती है। जिस मनुष्य का सन अथवा बुद्धि जितनी सुसंस्क्ृत' 
होती है उतनी ही थोग्यतापृवेक वह किसी |काय का निरणय कर 
सकेगा । भारतीय शाख्त्रकार भी यह मानते हैं कि खस्थ और शान्त 
अन्तःकरण से किसी भी वात का निशेय करना चाहिए | लेकिनः 
वे यह नहीं मानते कि घर्स अधम का निर्णय करने वाली चुद्धि 
अलग है ओर काले गोरे का परिचय करने वाली अलग | मन 
जितना ही सुशिक्षित होगा उतना ही वह भले बुरे का निरेय कर 
सकेगा | मन को इसलिये शुद्ध और सुशिक्षित करन का प्रयत्न करना 
चाहिये। सदसह्विवेकबुद्धि सामान्यबुद्धि से कोई मिन्न वस्तु या इश्वरीयाः 
विचित्र देन नहीं है । 
वास्तव में जब सन और बुद्धि के काये का विचार किया जाता 
दे तो यह अधिदेवत पक्ष भी निस्सार प्रतीत होने लगता है। मन 
झ का सामान्यतः व्यवहार जञानेन्द्रियों ढ्ाग होने. 
भाषिदवत पच्ध की वाले वाह्य पदार्थों के अनुभव के संस्कारों को 
समीक्षा. एकत्र करना और परस्पर तुलना कर अच्छे बुरे 
... का निएय करना है। ज्ञानेन्द्रियों दवरा इस 
७. लपदाथो का ज्ञान आ्राप्त कर उन संस्कारों को तुलना के 
लियि व्यस्थायवंक रखना ओर ऐसी व्यवस्था हो, जाने पर उनके 
कर डरपन की सारासारता विचार करके निम्थय करना: 
जन 8 ग्राह्म और कौन सी त्याज्य है, तथा निश्चय हो 
:.. रत भाप्त कर लेने और अग्राह्म को त्यागने की इच्छा' 
“तन होकर किर उसके अलुसार प्रवत्ति का हाना। परन्तु यह 
5 रह कि व्यापारत्रय क्रमशः निबोध गति से होते हीः 
जाते । इस काय को करने वाले को ही सामान्यतः मन शब्द को 
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ही सामान्यतः मन शब्द से व्यवहार किया जाता है। “इन मन के 
व्यापारों में सारासार का विचार करके निणय करना बुद्धि का काय 
होता है ओर फिर मन के कार्य पूर्वोक्त दो ही रह जाते हैं। संकल्प- 
विकल्पात्मक होने से सन का काथ निश्चय करना नहीं है। निम्य 
अध्यवसाय को कहते हैं. और यह बुद्धि का काय है। इस प्रकार 
बुद्धि के व्यापार को मन के व्यापार में से प्रथक कर देने पर मन का 
काय एक पेशकार का रह जाता है जो निएुय के लिए हाकिम के 
पास काये को पेश करता है। यह मन भी बाह्य पदार्थों के संस्कारों 
को निणुयाथ बुद्धि के पास भेज देता है। विशेष विचार इस विषय 
में जैपा पहले कहा गया है, इस प्रकार है कि मनुष्य जब किसी 
ज्ञानेन्द्रिय से किसी बाह्य पदाथे का प्रत्यक्ष करता है तब उस इन्द्रिय 
का सम्बन्ध पदाथ से होता है ओर इन्द्रिय से अन्द्र की तरफ मन 
का सम्बन्ध होता है ओर मन का सबन्ध बुद्धि से तथा बुद्धि आत्मा 
से सम्बद्ध रहती है। 
इन्द्रियों की रचना कुछ ऐसी है कि वे एक समय में एक ही 
प्रदाथ का अनुभव कर सकती हैं। दो पदाथ का ज्ञान एक इन्द्रिय 
को एक समय में नहीं हो सकता । इसका प्रधान कारण यह है कि 
मन को एक समय में एक ही विषय का ज्षान द्वोता है, दो का 
नहीं । जिस इन्द्रिय के साथ वह सम्बद्ध रहता है, उसका ही विषय 
पूरा होता है । एक विशेषता इसी आधार पर इन इन्द्रियों में यह 
भी है कि जहां य एक समय में दो वस्तुओं को नहीं जान सकतीं, 
वहां एक ही समय मे दो ज्ञानेन्द्रियां भी अपने दोनों प्रथक प्रथक्‌ 
विषय को पूरा नहीं कर संकतीं । परन्तु एक ज्ञानेन्द्रिय ओर अन्य 
'कर्मन्द्रियो का एक साथ व्यापार हो सकता है, जैसा कि हम देखते हुए 
खाते, पीते, चलते है। प्रत्यक्ष में होने वाले आत्मा से लेकर इन्द्रिय- 
पयन्त के व्यापार के क्रम को देखने से पता चलता है. कि इन्द्रिय 
चाह्य पदार्थों का इन संम्बन्धों के होते हुए अनुभव करते हैं, मन 
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अनुभव के संस्कारों को रखकर संकल्प विकल्प करके निश्वयार्क 
बुद्धि के पास भेजता है; बुद्धि निश्यय करके आत्मा को दे देती है। 
आत्मा प्रेप्सा, जिहासा की प्रवृत्ति से बुद्धि को श्रेरित करता है, बुद्धि 
मन को और मन पुनः इन्द्रिय को तदनन्तर उसके अलुकूल ही 
व्यापार होता है। कभी कभी चित्त का चिन्तन करना और अहंकार 
का बुद्धि के निश्चय पर अभिमान करना आदि काये भी इन्हीं क्रमों 
में अपने स्थान पर कई आचाये जोड़ते हैं । किसी के अनुसार मन, 
बुद्धि, चित्त और अहंकार ये चारों अन्तः्करणचतुष्टय के नाम से 
स्वीकार किये जाते हैं और कई आचाये इन चारों को एक मन की 
ही वृत्ति मानते हैं । स्थूल और सूक्ष्म की दृष्टि से विचारने पर दोनों 
ही प्रक्रिया ठीक हैं। मन का काम जहां संकल्प और विकल्प के 
द्वारा विस्तार करना है वहां बुद्धि का काये अध्यवसाय होने से उस 
विस्तार को काट छांट करके यथाथेरूप दे देना है। बुद्धि में ओर 
दूसरा कोई गुणघम नहीं है। संग्रहात्मक दृष्टि से--संकलप, वासना 
इच्छा, स्पृति, ध्रृति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, प्रेम, दया, सहानुभूति, 
कृतज्नता, काम, लब्ना, आह्ाद, भय, राग, देप, लोभ मद, मत्सर,.. 
क्रोध, जन्सान्तरो के संस्कार मन में रहते हैं । जेसी मनोबृत्ति जाग- 
रूक होती है, वैसे ही कम करने की प्रवृत्ति हुआ करती है। बुद्धि. 
बिना, मन को सहायता के इन्द्रियो को व्यापार के लिये प्रेरित नहीं 
कर सकती, परन्तु इसी प्रकार यह भी उतनी ही. तथ्यभूत और 
ओर मार्के की बात है कि इन्द्रियों अथवा सन का कोई भी व्यापार 
अथवा कार्य बुद्धि के द्वारा सार असार का बिना निणेय हुए नीति 
की दृष्टि से शुद्ध नहीं कहा जा सकता,। बिना बुद्धि के द्वारा तथ्या-- 
तथ्य देश, काल, पात्र का विचार कर निणेय किये, यदि किसी को 
कोई दान दे भी दिया जावे तो उसमें दोष की संभावना सदा,बनी 
रद जाती। है:ओर यह भी संभव है कि युह दान परिणामः में सर्वेभा 
बुरा हो । बुद्धि के साहाय्य के:ब्रिना केवल सन की वृत्तियां अन्धीः 
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हैं। मनुष्य का कोई भी कार्य, जो मनोव्यापार के परिणामस्वरूप 
होता है तभी शुद्ध हो सकता है जब कि बुद्धि शुद्ध हो; वह भले: 
बुरे का बिना किसी चूक के निशेय करने में समथे हो और मन भी 
उस कक 58 के अनुरोध के अनुसार काये करे तथा इन्द्रियां मन के 
अधीन रहकर तदनुकूल आचरण करें । बुद्धि की शुद्धता से इन्द्रियों 
के अन्तव्यापार तक की शुद्धता में व्यापार की प्रशस्तवा है और- 
उनकी अशुद्ध, अनिय॑त्रण आदि में उसकी अग्रशरतता है । बुद्धि एक 
न्यायाधीश की भांति है और पेशकार रूपी मन से श्रेष्ठ है। जब हम 
किसी शब्द का उच्चारण करना चाहते हैं तब आत्मा बुद्धि के द्वारा 
सब बातों का आकलन कर मन में बोलने की इच्छा की प्रेरणा 
करती है। मन कायाप्मि अथात्‌ ओऔदये अप्रि को उत्साहित करता 
है। ओदये अप्मि वायु को प्रेरणा देती है। वायु कण्ठ आदि देशों 
से लगकर तदसुसारी ध्वनियों को उत्पन्न करता है। इस तरह 
फर्मेन्द्रिय और ज्ञानेन्द्रियों के सभी व्यापार इसी क्रम से हुआ. 
करते हैं | 
बुद्धि में भी दो अकार का भेद कमेभेद से देखा जाता है। एक 
“तो यह कि बुद्धि निणेय करने वाली इन्द्रिय है और दूसरा यह कि 
उस इन्द्रिय के व्यापार से मनुष्य के मन में 
नीति का निर्णय उत्पन्न होने वाली वासना। निणंय करने वाली 
करने वालों बुद्धि बुद्धि जो ज्यवसायात्मिका बुद्धि है, यही कायो- 
का स्वरूप. काये के निणेय में साधन मानी जाती है।इसको 
-: ही शुद्ध और स्थिर रखना मनुष्य के लिये 
उपयोगी है। दूसरा वासनात्मक बुद्धि है जो बुद्धि व्यापार से होने 
वाली वासना से श्रभावित है। कान्ट ने भी बुद्धि को शुद्ध अथोत्‌ 
व्यवसायात्मकबुद्धि ( ?ए7७ 7२९४४०॥ ) और व्यावहारिक अर्थात्‌ 
वासनात्मकबुद्धि ( 7780709] 7१९४६४०॥ ) भेद से हेघा विभक्त 
किया है। कमें का निशेय करते समय कमे करने वाले की इस 
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-चासनात्मकवुद्धि का विचार अवश्य करना चाहिये। इस प्रकार 
-विचार करने पर पता चलेगा कि जिसकी बुद्धि वासनात्मक है ओर 
-व्यवसायात्मकबुद्धि शुद्ध पवित्र नहीं है, उसके मन में वासना के 
प्रभाव से भिन्न मिन्न तरंगें उठवी है ओर इसी हेतु से यह नहीं कह्दा 
जा सकता कि ये वासनायें सदा शुद्ध और पवित्र ही होंगी । जब 
“कि वासनायें ही शुद्ध नहीं हैं, तब आगे कम भी शुद्ध कैसे हो सकते 
हैं।, थे वासना-तरंगें ही मन में विकार पैदा करती हैं और इन्हीं 
को पुनः चित्तपरिशाम शब्द अथवा चित्तवृत्ति के नाम से उ्यवहृत 
किया जाता है। इन चित्तबृत्तियो का निरोध कर उ्यवसायात्मक 
बुद्धि को शुद्ध ओर स्थिर रखने के लिये ही पातंजल योगदशेन में 
चित्तपरिकर्म ओर योग के साधनों का प्रतिपादन है। यह निर्णीत 
हो जाने पर कि मनुष्य के अन्तः:करण के व्यापार किस प्रकार हुआ 
करते हैं. और उन व्यापारों में मन और बुद्धि के कार्य कौन कौन से 
हैं, यह विचार हो जाने पर अधिड़ैवत पक्ष वालों का सदसद्विवेक 
देवता निस्तत्व प्रतीत द्वोने लगता है। इन सब कार्यों का चाहे वे 
भले हो अथवा बुरे, निणेय करन वाली बुद्धि एक है तो केबल भले- 
बुरे का चुनाव करने के लिए प्रथक्‌ मनोदेवता के अस्तित्व को 
मानने को आवश्यकता ही नहीं रह जाती, भले बुरे और सारासार 
के 5 का के विषय में भिन्न भिन्न हैं परन्तु उनमें तत्वातत्व के 
“विवेचन की क्रिया सत्र एक सी है। अतः उसका निणेय करने 
वालो बुद्धि भी एक ही होनी चाहिए। भूठ नहीं बोलना चाहिए, 
रो नहीं करती चाहिए इन दोनों का तस्वाथे तो एक ही है। 
लेकिन निणेय करने वाली बुद्धि के एक होने पर भी विचारणीय 
गीत यह रह ही जाती है कि अन्ततः है वह भी तो शरीर का 
अथवा प्रकृति का धमे है। पूर्व कमें के अनुसार, पूर्व परम्परागत 
अथवा आलुपन्विक संस्कारों के कारण, शिक्षा एवं अन्य सत्व, 
“जुखू, तमस आदि शुण॑ों की कारणता-के कारण वुद्धि में भी 
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आधिक्य, न्यूनत्व, सालिक, राजस ओर तामस आदि भेद हो 
सकते हैं। यहो एक महान्‌ कारण है कि जो बात एक आदमी की 
बुद्धि में प्राह्म जंचती है. वही दूसरे की बुद्धि में अग्राह्म दीखे 
'पड़ेती है 

सालिक और तामसिक आदि बुद्धि के भेदों का लक्षण करते 
हुए भारतीय दार्शनिकों ने बताया है कि-कौनसा काये करना चाहिए 
और कौन सा नहीं, कया करने योग्य और क्या 'अयोग्य, किस बात 
से भय है और किस बात से नही, तथा किसमें बन्धन ओर किसमें 
मोक्ष है-इसका निरेय करने वाली बुद्धि सात्विकी थुड्धि है। धमे 
अधमे, अथवा कार्य अकाये का यथाथेतः निर्णय जो बुद्धि नहीं कर 
'सकती एवं जिससे इनके निर्णय में भूल हुआ करती है वह राजसी 
चुद्धि है। अधरम को ही घमे बताने वाली, अथवा सभी बातो का 
विपरीत एवं उल्टा निर्णय देनेवाली बुद्धि तामसी कहलाती है। इस 
प्रकार बुद्धि के एक होने पर इन पूर्वोक्त हेतुओं से उसके व्यापार में 
'भेद हो जाता है। इस व्यापार भेद से निशेय में भी भेद हो जाते 
हैं। इस सिद्धान्त की सहायता से यह भी भली भ्कार ज्ञात हो 
जाता है कि चोर और साहूकार को बुद्धि में तथा मिन्न भिन्न देशों 
के मानवों की बुद्धि में मित्नता क्यों हुआ करती है परन्तु सदसह- 
वेचनशक्ति को प्रथक एक खयम्भू देवता मानने वालो के मत में 
इसका समाधान नही हो सकता । प्रत्येक व्यक्ति को अपनी चबुद्धि 
को सात्विक बनाना चाहिए-क्योकि तथ्यातथ्य का निणेय इसी से 
हुआ करता है। व्यवसायात्मकबुद्धि को जबतक यह भली प्रकार 
प्रकट नही कि मानव का हित किसमें है. तबतक वह इन्द्रियो और 
मन की इच्छा के अलुसार काये करती रहती है और काये-अकाये 
के विवेचन में असम तथा अशुद्ध है। उसे ऐसी अवस्था में शुद्ध 
बुद्धि नही कहा जा सकता । चाहिये तो यह कि सन ओर इन्द्रियां 
'बुद्धि के अधीन रहें और उसके अनुसार कार्य करें | तभी कायोकाये 
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का भी निरणेय हो सकता है। बुद्धि का सा्लिक होना कर्तव्याकर्तज्य- 
के निणयाथ आवश्यक है और बुद्धि साल्विक वही हो सकती है | 

शुद्ध हो। बुद्धि की शुद्धता इन्द्रिय और मन के निम्नह के बिना हो 
नहीं सकती | जिस समय इन्द्रियों का और मन का निम्रह हो जाता 
है मानव की बुद्धि आत्म-तत्व में निष्ठा पा लेती है। वह परम आत्म- 

तत्त्व के समीप पहुँचने मे भी समथे हो जाती है । संसार में सबके 

हित की चिन्ता, सबके सुख का निर्णय; और उसकी दृष्टि से काये- 

अकाये का निश्रय करने की एक मात्र निकपा सारे प्राणियां में 

अपने समान आत्मा को देखना और सबका जीवनोहेश्य परमात्म- 
तत्वश्राप्ति है, इसे समझना । विशुद्ध बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है 
ओर पर्सास्मतत्व की ओर भी अग्रसर हो जाती है। बह यह 

समभान लगती है कि समस्त आत्माओ से परे एक महान विश्वात्मा 

की शक्ति भी है जो समस्त संसार की उत्पत्ति, स्थिति और अल्लग् 

का काथ अपने संचालनसत्र मे लिए है। दुद्धि के शुद्ध होकर इस 
प्रकार की बन जाने में मन में रहनेवाले वासना आदि धर्म दूर हो 

जाते है और शुद्ध सात्विक कर्मों की ओर इन्द्रियो की सहज प्रवृत्ति 

हो जाती है। उस समय वासनात्मक वृद्धि का वासनाग्रावल्य समाप्त 

हो जाता है । देहेन्द्रियो की यह सहज सालविक प्रवृत्ति सब सदा- 

चारो और कम-मीमांसाशासत्र का मूल रहस्य है तथा यह पूरा होता है 

अध्यात्मचष्टि से | इस बात के निःसार सिद्ध हो जाने पर कि सद- 

सह्विचनात्मकवुद्धि कोई भिन्न देवता नही, वह भी व्यवसायात्मक 

वृद्धि का ही एक खरूप है और वह है सात्विक एवं आत्मनिष्ठता 

गे स्वरूप आधिदेवत पत्त खत: गिर जाता है। 

._न्तु इतना होने पर भी आधिभौतिक व्यावहारिक बुद्धिवादी 
पस्डित और विशुद्ध घुद्धिवादी पाश्चात्य परिडतों का परस्पर बड़ा 
मतभेद है। वे कमे-अकमे के निशेय के कारण मूलबुद्धितत्व का 
विचार करते हुए अपनी अपनी तब शेली का बड़ा ही वैचिती से, प्रदशेन. 
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करते हैं | थोड़ा सा उस पर भी दृष्टिपात करना आव्रश्यक है। 
व्यवहारवादी यह कहते हैं कि किसी कम की भलाई और बुराई का 
ज्ञान खभावतः नहीं बल्कि उसके झँचे नीचे अंचल का विचार करने- 
के उपरान्त अनुभवात्मक अथवा प्रयोगात्मक बुद्धि से निर्णीत होता 
है। इसके विपरीत,विशुद्धबुड्धिवादियों का यह विचार है कि कमे- 
अकमे का निणेय निसगतः बिना आगा पीछा साचे केवल विशुद्ध 
बुद्धि से ही कटिति होता रहता है। इस व्रिचार-धारा का प्रश्रुख एक 
तके यह है कि यदि अनुभवात्मक व्यवहारिक बुद्धि के अनुसार ही 
सब चीजो का निणुय होने लगे तो मनुष्य तो क्‍या पशु तक भी 
दुग्धपान के बिना अपनी शेशवावस्था मे ही मर जावें। जब मनुष्य ' 
का बच्चा अथवा पशु शिशु पैदा होता है उसे खमावत: माता के दूध 
को मुंह से चूसने की प्रवृत्ति होती है। ढुग्घ न पीना रूपी कमे का 
का परिणाम जीवन से हाथ धोना होगा-यह उसके अनुभव में 
अभी आया नहीं.। पशु के अनुभव में तो जीवन भर मे नहीं 
आने का क्योंकि उसमें प्रयोगात्मक-बुद्धि है ही नही। उसे यह्‌ 
भी नहीं माल्यूस है कि स्तन-पान करने से अमुुक लाभ है। 
उसकी यह सरतन-पान-प्रवृत्ति वास्तव में खभाव से है ओर अव्याव- 
हारिक बुद्धि से प्रेरित है, व्यावहारिक से नहीं। इसलिये मानना 
पढ़ेगा कि कसे-अकसे का निणेय विशुद्ध व्यवसायात्मिका बुद्धि से 
होता है। इसके अतिरिक्त एक व्यक्ति सुरापान करता है। जिसको 
सुरापान की आदत है उसे वह प्रभावित नही करती । उसकी जबान 
ओर शक्ति आदि में भी कोई सुरापानजनित हानि के चिह्न दृष्टि- 
गोचर नही होते । कई व्यक्तियों को थोड़ा भी पीने पर हानि सामने 
आती है। बहुतों को अधिक पीने पर भी परिणाम कोई सामन नहा 
आता.। यदि व्यावहारिक बुद्धि ही सब बातो का निणेय करती है 
तो मानना पड़ेगा कि परिणाम में बिना हानि देखें वह अनुभव द्वारा , 
सुरापान को हानिप्रद नही कह सकती ।, परन्तु क्या व्यवहारवाद।, 
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ऐसी अवस्था में यह कह सकते हैं कि सुरापान उसी प्रकार निर्दोष 
है जैसा की पानी का पीना । क्या सुगपान और पयथ-पान में कोई 
अन्तर नहीं रहकर वह पानी का पीना समझा जा सकता है। बिना 
किसी कम के परिणाम को जाने व्यावहारिक बुद्धि से किसी कारये 
की प्रशस्तता अग्रशरूता का निणेय इस पक्ष में कठिन है, परन्तु एक 
ही कर्म के एक से अधिक परिणाम देखे जाते हैं। उनमें भी एक प्रकट 
है और कई अग्रकट हैं । यदि अनुभावात्मक कसौटी ही ठीक है तो 
फिर ऐसे कमें का औचिती अनोचिती का विचार होना कठिन हो 
जावेगा | कई कभे अपने खय॑ के अतिरिक्त कोई परिणाम नहीं प्रकट 
करते है-ऐसे कर्मों को व्यवहार-बुद्धिवादी किस प्रकार निर्शीत कर 
सकेंगे। इसलिये यह मानना पढ़ेगा कि क्े-अक» का निर्णय 
बिशुद्धप्र्ना से ही होता है । 
व्यावहारिक-वबुद्धि-बाद के पक्षपाती अपनी उक्तियां देकर अपने 
पक्त की सिद्धि करते हैं। वे कहते है कि यह ठीक है कि किन्हीं 
कर्मों का स्वभावत: निणेय हो जाता है परन्तु उतने से ही सिद्धान्त 
नहीं बनाया जा सकता । वह अभ्यास आदि का भी फल हो सकता 
है । सत्य बोलना ठीक है-यह खभावत: स्फुरित हो जाता है । परन्तु 
णक बालक वीमार है और सत्य वालने पर उसकी मृत्यु का मय है, 
इस हालत में मूठ बोलने में भी पाप नहीं माना जाता | इस कमे को 
हमारी ही तरह विशुद्धवुद्धिवादी भी मानते है। परन्तु बीमार बच्चे 
को सत्य बोलने से खतरा है-यह विशुद्धबुद्धि से स्वभावतः नहीं 
मनिर्णीत होता । इसके लिये ऊंचे नीचे अंचल और परिणाम के 
अनुभव से ही कोई समाधान निकाला जा सकता है । ऐसी हालत 
मे यह कहना कि विश्ुद्ध-व्यवसाथात्मक बुद्धि से ही सब कर्मों को 
ओचिती और अनौचिति का निणेय खभावतः हो जाता है-अपनी 
बात का खथ अपने आप काटना है । एक पाठशाला के वर्ग में एक 
गणित के प्रश्न का उत्तर अनेक बच्चे अनेक अकार से देते हैं सबके 
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उत्तर में अन्तर है। सबके उत्तर ठीक हो. यह तो ठीक नहीं, ठीक 
तो उनमें एक ही होगा। अध्यापक गणित के नियम से ठीक को 
ठीक कहता है। गलत को ग़लत । अब यदि कोई लड़का कहे कि 
अध्यापक महोदय ! यह ठीक नहीं मेरा गणित ठीक है ओर आप 
जिसे ३६ कहते हैं मेरे सत में वह २५ है तो क्या यह माना जा 
सकता है। कदापि नहीं। इसलिये यह मानना पड़ेगा कि अनुभव 
ओर परिणाम को देखकर ही किसी वस्तु का निरणेय किया जा 
सकता है भटिति नहीं। यदिं सब कर्मों की औचिती का निणेय 
विशुद्धपज्ञा का ही खभावतः परिणाम है तो एक ही कमे भिन्न भिन्न 
समाजो में उचित और अलुचित नहीं होने चाहिए । पुराने समय में 
जो नीपिनियम खीकार किये गये थे आज वे अमान्य क्यों सममभे. 
जाते हैं। चोरी कग्ना पहले स्पाटों के लोगो में ओर भारत के ठगों, 
में जायज था, जब कि अब वह बुरा माना जाता है । बहुविवाह 
किन्हीं में जायज और किन्हीं धर्मों में नाजायज है। यदि खमावतः 
व्यवसायात्मकबुद्धि सारे नीतिकर्मों का निर्धारण करती है तो यह 
भेद और मिन्नता तथा विरोध क्यों है? दो समान नीतिमत्ता फे- 
कर्मों में जहां विरोध खड़ा होता है वहां बिना व्यावहारिक बुद्धि के 
अनुभव को लिये केवल व्यवसायात्मकबुद्धि से उनमें से एक को 
सारासारता का निशेय नहीं हो सकता | एक शल्यविकित्सा- 
विशेषज्ञ किसी बालक को, जिसके अन्दर कोई श्राणघातक रोग है, 
इन्जेक्शन देता दिखाई पड़ता है। वह खूई को चुभो रहा है और 
बालक रो रहा है। सजेन के इस मांस में सुई चुमाने रूप कर कसे 
को देखकर सहसा यह भान हो जाता है कि इसे धक्का देकर कमरे 
से बाहर कर दिया जावे । परन्तु थोड़ी देर विचार करने पर वही 
कृत्य ठीक ज॑चता है और अपना सहसा आया विचार घुरा भासने 
लगता है। अब यदि पहले झटिति भान होने वाले कम को ही नीति 
मान लिया जाबे तो व्यवहार में वह ठीक नहीं-इसलिये किनन्‍्दीं: 
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थोड़े विषयों को छोड़कर नीतिमत्ता के प्रत्येक कर्म का निर्णय 
ज्यावहारिकवुद्धि से ही होता है। ह , 
व्यवसायात्मक-बुद्धि को ही कर्तेव्य निणय में प्रमाण मानने 
चाले परिडंत इस पर यह कहत है कि यह ठीक ही है कि किन्हीं 
कर्मो का निर्णय परिणाम को देखकर होता है परन्तु इस अपवाद 
से विशुद्धवुद्धिवाद का सिद्धान्त खण्डित नहीं हा. सकता | दर एक 
व्यक्ति यह खीकार करेगा कि हेतु और हेत्वाभास, यौक्तिकतर्क और 
अयोक्तिक तके मे भेद है, उसे जानना चाहिए और तत्काल शुद्धचुद्धि 
से प्रतिभासित भी हो जाता है, परन्तु इसका तात्पथ यह नहीं कि 
हर एक व्यक्ति समानरूप से तार्किक अथवा तके का निणेय करने 
वाला है। वस्तुतः तो यह देखा जाता है कि अतकेपू्विचार वाले 
विचारवान्‌ ताकिकों की अपक्ञा अधिक हैं | यही बात नीतिमत्ता में 
भी है कि ' उसके सिद्धान्तो में बहुत सी ऐसी बे हैं जो बिना 
परिणाम के सवेसाधारण से मटिति जान ली जाया करती हैं । हर 
'एक व्यक्ति परिणाम पर विचार भी नही करता है । 
नीतिमत्ता के सिद्धान्तो का परस्पर विरोध दिखला कर जो 
व्यावद्दारिक-बुद्धिवाल अपना पक्त सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं 
यह भी ठीक नही । नीतिमत्ता सें भी दो प्रकार के नियम पाये जाते 
| एक है खीकारात्मक एवं विधेयात्मक और दूसरे नकारात्मक 
( 08076 & ]२९४०४ए९ ) सत्य वोलना, परोपकार, उत्तम 
आचार आदि विधेयात्मक हैं और असत्य न बोलना, चोरी न 
'ऊरना, हत्या न करना आदि निषेधात्मक हैं। इसमे विभिन्न समाजों 
अथवा धर्मों में एक ही कम के प्रति परस्पर विरोध केवल निषेघात्मक 
'विषयो मे ही देखा जाता है, निषेवात्मक नियमो सें नहीं । व्यवहार- 
चोदा कंवल निषेध/त्मक नियमों की विम्नतिपत्तियो को लेकर जो 
विशुद्ध भज्ञावाद का खण्डन करते हैं यह खण्डनाभास की चतुरायी- 
मात्र है । वास्तविक नहीं । “चोरी नहीं करना चाहिए! थद्ट 
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निषेधात्मक नियम है-इसमें दो संग्रदाओं की विप्रतिपत्ति हो सकती 
है और उनमें से एक यह कह सकता है कि समय पर चोरी भी 
की जा सकती है परन्तु सत्य बोलना चाहिए-इस विधेयात्मक नियम 
में यह कोई भी नहीं कहता क्लि सत्य नहीं वोलना चाहिए। 
निषेधात्मक नियमों में परस्पर का विरोध होते हुए भी विधेयात्मक 
नियमों में कोई विरोध नहीं पाया जाता है। इसलिए केवल एक 
पक्ष को लेकर सबका खण्ड़न भी नहीं किया जा सकता है। वहुत 
सी पूर्वजातियों में प्रचलित बहुत से नियम जहा अनुभव ओर 
उपयोगिता के आधार पर अखीकार कर दिये गये वहां उन्हीं में से 
बहुत से अब तक ब्यों के त्यों चले भी तो आ रहे है ओर सभ्य 
समाज उनका पालन करता है। क्‍या वे अब तक चले आने वाले 
नियम भी पूर्वोक्त आधार पर समाप्त कर दिये जाने चाहिएं--कमभी 
नहीं। एक ही समय में कई पत्नियों का रखना अथवा एक पत्नी का 
रखना इस विषय में मुसलमानों का आर इंसाइयों का परस्पर वाद्‌- 
विवाद हो सकता है परन्तु सगी बहन के साथ विवाह न होने के 
विषय में दोलों सहमत हैं। यदि सब बातें परिणाम पर ही जानी 
जाती है तों इस बात्त का व्यवहारवादी ओर अवसरवादियों के पास 
कोई उत्तर नहीं है कि समाज के किसी हानि का विषय न होते हुए 
भी, फायदा फले हो, भाई बहन अथवा पुत्री आदि के साथ विवाद 
का व्यवहार क्‍यों नही माना जाता | यहा तक कि जंगली जातियां 
भी इस प्रकार का विवाह नहीं करतीं। यदिं सब कुछ उपयोगिता- 
'ाद ही है हो ऐसी प्रथा के लिए कोई आधार होना चाहिए । 
ये युक्तियां अत्युक्तियां दोनों वादों की दिखला दी गयी परन्तु 
'निष्कष से यह ज्ञात होता है कि दोनो पक्षों मे किसी सीसा पर 
सामंजस्य बन सकता है । अवसर जिशेष पर जुद्ध-बुद्धिवादी 
ज्यवहार-बुद्धि से कमे-अकमे का निरंय अपवाद रूप से मानते हैं 
और व्यवहार-बुद्धिवादी किन्ही अवस्थाओं में अपवादरूप से 


१०२ कम-मीमांसा. 


थोड़े विषयों को छोड़कर नीतिमत्ता के प्रत्येक कर्म का निणेय 
ज्यावद्ारिकवुद्धि से ही होता है। से 
व्यवसायात्मक-चुद्धि को ही कतेव्य निणय में प्रमाण मानने 
वाले परिडत इस पर यह कहते हैं कि यह ठीक ही है कि किन्हीं 
कर्मों का निशंय परिणाम को देखकर होता है परन्तु इस अपवाद 
से विशुद्धवुद्धिवाद का सिद्धान्त खण्डित नहीं हो, सकता । हर एक 
व्यक्ति यह खीकार करेगा कि हेतु और हेत्वाभास, यौक्तिकतर्क और 
अयोक्तिक तके में भेद है, उसे जानना चाहिए और तत्काल शुद्धव॒द्धि 
से प्रतिभासित भी हो जाता है, परन्तु इसका तात्पथ यह नहीं कि 
हर एक व्यक्ति समानरूप से तार्किक अथवा तके का निशेय करने 
चाला है। वस्तुतः तो यह देखा जाता है कि अतर्कपूर्णविचार वाले 
विचारवान्‌ ताकिकों की अपेक्षा अधिक है। यही वात नीतिमत्ता में 
भी है कि उसके सिद्धान्तों में बहुत सी ऐसी बतें हैं जो बिना 
परिणाम के सर्वेलाधारण से भटिति जान ली जाया करती हैं | हर 
'एक व्यक्ति परिणाम पर विचार भी नहीं करता है । 
नीतिमत्ता के सिद्धान्तों का परस्पर विरोध दिखला कर जो 
व्यावद्दारिक-बुद्धिवारी अपना पक्ष सिद्ध करने का प्रयक्ष करते हैं 
यह भी ठीक नहीं । नीतिमत्ता सें भी दो प्रकार के नियम पाये जाते 
! एक है खीकारात्मक्‌ एवं विधेयात्मक और दूसरे नकारात्मक 
( ?0शआ96 & ]7७ए७॥०९ ) सत्य वोलना, परोपकार, उत्तम 
आचार आदि विधयात्मक हैं और असत्य नबोलना, चोरी न 
रन, हत्या न करना आदि निषेधात्मक हैं। इनमे विभिन्न समाजों 
बे धर्मों में एक ही कम के प्रति परस्पर विरोध केवल निषेधात्मक 
' ..। 3 हैं देखा जाता है, निषेधात्मक नियमों में नहीं । व्यवह्र- 
तोंद केवल निषेधत्मक नियमों की विश्नतिपत्तियो को लेकर जो 
व कल है यह खण्डनाभास की चतुरायी- 
>हा | चोरी नहीं करना चाहिए! यह 
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लिषेध स्मक नियम है-इसमें दो संग्रदाओं की विप्रतिपत्ति हो सकती 
है और उनमें से एक यह कह सकता है कि समय पर चोरी भी 
की जा सकती है परन्तु सत्य बोलना चाहिए-इस विधेयात्मक नियम 
में यह कोई भी नही कहता,हि सत्य नहीं बोलना चाहिए । 
निषेधात्मक नियमों में परस्पर का विरोध होते हुए भी विधेयात्मक 
नियमों में कोई विरोध नहीं पाया जाता है। इसलिए केवल एक 
पक्ष को लेकर सबका खण्ड़न भी नहीं किया जा सकता है। बहुत 
सी पूवेजातियों में प्रचलित बहुत से नियम जहा अनुभव ओर 
उपयोगिता के आधार पर अखीकार कर दिये गय वहां उन्हीं में से 
बहुत से अब तक ज्यों के त्यों चले भी तो आ रहे है ओर सम्य 
समाज उनका पालन करता है। कया वे अब तक चले आने वाले 
नियम भी पूर्वोक्त आधार पर समाप्त कर दिये जाने चाहिएं--कभी 
नही । एक ही समय में कई पत्नियो का रखना अथवा एक पत्नी का 
रखना इस विषय में मुसलमानों का आर इईसाइयो का परस्पर वाद्‌- 
विवाद हो सकता है परन्तु सगी बहन के साथ विवाह न होने के 
(विषय में दोनों सहमत हैं। यदि सब बातें परिणाम पर ही जानी 
जाती हैं तो इस बात का व्यवहास्वादी और अवसख्वादियों के पास 
कोई उत्तर नहीं है कि समाज के किसी हानि का विषय न होते हुए 
भी, फायदा फले हो, भाई बहन अथवा पुत्री आदि के साथ विवाह 
'का व्यवहार क्‍यों नहीं माना जाता । यहां तक कि जंगली जातियां 
भी इस प्रकार का विवाह नहीं करतीं । यदि सब कुछ उपयोगिता- 
'बाद ही है वो ऐसी प्रथा के लिए कोई आधार होना चाहिए । 
ये युक्तियां श्रत्युक्तियां दोनों वादों की दिखला दी गयी परन्तु 
/निष्कष से यह ज्ञात होबा है कि दोनों पक्षों में किसी सीमा पर 
सामंजस्य बन सकता है । अवसर विशेष पर शुद्ध-बुद्धिवादी 
व्यवहार-बुद्धि से कमे-अकमे का निरंय अपवाद रूप से मानते 


े 


और व्यवहार-बुद्धिवादी किन्ही अवस्थाओं में अपवादरूप से 


१०७ फे कर्म-मीमांस 


जुद्धुद्धिगाद के निेय को मानते हैं। अतः दोनों का समन्वय: 
करने के लिय यह ही, मानना आवश्यक है कि शुद्ठुद्धि जिसे 
* व्यवसायात्मकबुद्धि कहा जाता है, वही कसे- 
वासना रहित, अकमे का निणेय करती है । परन्तु उसका 
, श्रात्मनिष्ट बुद्ध वासनारहित और आत्मनिष्ठ होना आवश्यक है।॥ 
नीति ।नर्यय उसके शुद्ध हो जाने से व्यावहारिक बुद्धि भी्‌ 
में समये है. शुद्॒घ हो जाती है ओर उसी के अनुरूप काय, 
करने लगती है । बुद्धि की वासना, जिससे 
कमाकर्म का निर्णय उल्टा हो जाता है, उसका नष्ट हो जाना चुद्धि- 
शुद्धता से होता है। इस प्रकार जब थह सिद्ध हो जाता है कि 
आधिभौतिक पक्ष एकदेशीय तथा अपूरो है ओर आधिदेवत पक्तः 
की सरल युक्ति भी किसी काम की नहीं तव यह जानना आवश्यक 
हो जाता है कि कमे-मीमांता, का कोई मागोन्तर है अथवा नहीं। 
यदि मागोन्तर हैतों कौन सा? उत्तर होगा कि वह मागोन्तर 
आध्यात्मिक पद्धति है। 
ऊपर आधिभौतिक और आधिदेवत पद्धतियों की सारासारताः 
का निरय करके यह निश्चित किया गया. कि वे इस कमाकम के: 
निणंय में अपूर्ण है। अब थोड़ा सा आध्यात्मिक 
आध्यात्मिक दृष्टि ओर पद्धति पर विचार किया जाता है-जेसा ऊपर 
नीति निरय में भरी कहा गया है-आध्यात्मिक भाग ही नीति- 
ठह्की प्रशस्तता निणुय में श्रेयस्कर है। हम जब अपने शरीर 
पर विचार करते हैं तो उसमे मन, चुद्धि; 
इन्द्रिय आदि को मिलकर काय करते पाते हैं. और भी आत्माथे 
नहीं दूसरे के लिये। जिसके लिये इनका काये होता है वह ही 
आत्मा नाम की वस्तु है, जिससे बराबर इनके का मिल जुलकर 
द्ोते रहते हैं।यदि यह शक्ति न हो तो इन सबका मिलजुलकर काम 
चलता नहीं रह सकता | जिस अकार कोई व्यक्ति अपने कन्धे पर 
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आप नही बैठ सकता उस्री प्रकार शरीर-संघात में होने वाले काये,. 
ज्ञान ओर भोग का कत्ता, ज्ञाता, भोक्ता शरीरसंघात खर्य नहीं हो 
सकता । संघात स्वरर्थ अपना भोक्ता नहीं, उससे होने वाला भोग: 
किसी अन्य के लिये ही हो सकता है वह भोक्ता जीवात्मा है। शरीर - 
में एक चेतनामयी शरीर से भिन्न शक्ति रहती है जो शरीर से लेकर 
बुद्धि आदि इन्द्रियों को व्यापार में प्रवृत्त करती है, उनके व्यापारों 
की एकता को कायम रखती है, उन्हें दिशा का निर्देश करती है, 
उनके व्यापारों का अनुसंधान करती है और सभी व्यापारों के 
परिणामों के प्रति उत्तरदायी होती है। वह शक्ति नित्य और साक्षी 
रहकर उनसे वस्तुतः मिन्न और अधिक समथ है। वास्तव में आत्मा 
समस्त वस्तुओं की माप है। सारे प्रमाण आदि के व्यवहार उससे 
प्रवृत्त होते है और इनके ग्रवृत्त होने से पूवे उसका अस्तित्व सिदूध 
| वह्‌ प्रत्येक इन्द्रिय के व्यापार में अपने अष्तित्व को दिखला 
रहा है। मे देखता हूँ, सुनता हूँ-इस "में ओर हूँ” का भाव उसके 
अस्तित्व को बतलादा है। उसका अस्तित्व खय॑ सिद्ध है किसी 
दूसरे प्रभाण को उसके सिद्ध करने के लिये आवश्यकता नहीं | ' 
क्योकि प्रमाण का भी निणेय तो उसी से होगा जो प्रमाण के पर्व 
विद्यमान है । 
जिस प्रकार शरीर में यह आत्मा शरीर का नियंत्रण कर रहा 
है, उसी प्रकार विश्व में विश्वात्मा विश्व का नियंत्रण कर रहा हे । 
बिता उसके विश्व का नियन्त्रण नही हो सकता। इस विश्वात्मा 
फो ही पग्सात्मा आदि नामों से पुकारा जाता है। संसार में 
सारा प्रकृति का खेल जीवात्माओं के दृश्य के रूप में है। दृश्य 
फो उद्देश्य उनके भोग और मोक्ष दानो का संपादन करना है । 
भवेत्ति में भोग और निवृत्ति में मोक्ष है। संसार, प्रकृति, जीवां 
उससे सम्बन्ध, परसात्मतत्त्य और उसके साथ जीवों का सम्बन्ध 
तथा जीवा के ऐहिक आमुष्मिक उद्देश्यों को ध्यानर्से रखकर हा 
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:लीतिमत्ता के नियमों का निर्धारण किया जा 'सकता है। आत्म- 
-खरूप और उसके प्रकृति और परमात्म-तत्व के सम्बन्धों को देख- 
-कर ही इस दिशा में सफलता भ्राप्त हो सकती है। लोकिक सुख का 
ही ध्यान देना नीतिनिधारण में आवश्यक नहीं--आत्म सुख ओर 
उसके द्वारा किये गये इन्द्रियों आदि के व्यापार के लिये उसके 
उत्तरदायित्व का भी पूरा ध्यान रहना चाहिए। यहीं मागे नीति- 
(निधोरण में प्रशस्त है ओर आधिभौतिक तथा आधिदृवत पक्त सबंथा 
अपूर हैं । मनुष्य एक ज्ञानवान्‌ प्राणी है। उसको केवल विधियों 
ओर नियमों पर सनन्‍्तोष नहीं होता। वह तो उनके कारण को 
जानने की चेष्टा करता है। उसके क्‍यों ? और कैसे ? ने ही दशन 
ओर विज्ञान को प्रोत्साहन दिया । सभी ने उसके क्‍यों के उत्तर देने 
का प्रयन्न किया परन्तु अभी विवाद बराबर चलता जा रहा है। 
चस्तुतः बात तो यह है कि पिएड ओर ब्रह्माएड की रचना के विषय 
'में मनुष्य की जैसी समझ होती है उसी तरह नीति-मीमांसा के मूल 
तत्वा के सम्बन्ध में उसके विचारों का रंग बदलता रहता हे | पि्ण्ड, 
-मह्माए्ड की रचना के सम्बन्ध मे कुछ न कुछ निश्चित मत हुए बिना 
नैतिक प्रश्न ही नहीं उठ सकता। अमेरिकन विद्वान डाक्टर पाल 
“कोरस ने भी इस पक्ष का समथेन क्रिया है और नीति मिधारण में 
इसे आवश्वक बतलाया है। 


तृतीय सोपान 


० का लक 
नात क गलतत 
दू व में ९ ना शनि 

'. दूसरे प्रकरण में इसके पूष॑ नीति के विचार का दाशेनिक 
विवेचन किया गया ओर यह परिणाम निकाला गया कि नीति- 
निधारण में आध्यात्मिक-पद्धति ही प्रशस्त है और नीति के बिना 
मानवसमाज का कल्याण भी नहीं हो सकता। संसार में कोई भी 
जन्तु ्णमात्र के लिये बिना कम किये तो रह नहीं सकता | मनुष्य 
एक ज्ञानवान्‌ प्राणी है, अतः उसके लिये सदाचार के सिद्धान्तों का 
निणेय करके अपने और समाज के कल्याणाथे पालन करना आव- 
श्यक है। थे कोन से नीति-नियम है जो मानव के आचार का अंग 
बनकर वैयक्तिक और सामाजिक, ऐहिक एवं आमुष्मिक उत्थान के 
कारण बन सकते हैं-उनका यहां पर इस प्रकरण में कुछ विवेचन 
किया जाता है । विचारपूर्वक देखने पर समास में, न कि व्यास में 
कुछ नियमों का निधोरण किया जा सकता है। विस्तार में तो बहुत 
से नियम हैं. परन्तु सब यहां लिखे नही जा सकते। स्प्रतियां इनके 
संग्रहों से भरो पड़ी हैं । जो मुख्य मुख्य हैं उन पर ही कुछ विचार किया 
जा सकता है | अहिसा, सत्य, अस्तेय, अ्रह्मचय, अपरिग्रह, शौच, 
सन्‍्तोष, तप, खाध्याय, इश्वरभक्तिपूवंक कमे, फल्न, त्याग, श्वृति, 
क्षमा, शम, इन्द्रियनिग्रह, दम -आत्मवशता; बुद्धि का स्थिर 
रखना, विद्या की प्राप्ति ओर उसके अनुसार आचरण करना, क्रोध 
ने करना, उद्ारता, दया परोपकार, दूरद्ृष्टि, तके, शुरता, मानवता, 
पेहिक पारलौकिक सावना; और मोक्ष तथा ज्ञान की भावना आदि 
नीपि के नियम हैं जिनका पालन करना चाहिए और इनके विपरीत 
का पालन नहीं ऋरना चाहिए । 
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इन नीतिनियमों में भी छुछ का मलुष्य के वैयक्तिक उत्थान से 
सम्बन्ध है चाहे वह ऐहिक अथवा आसमुष्मिक या मांक्ष सम्बन्धी 
ही क्यों न हों ओर कुछ का सामाजिक जीवन 
वैयक्तिक प से सम्बन्ध है । वैयक्तिक उत्कषे के नियमों का 
सामाजिक धरम पालन न करना अपने उत्कष के मागे में वाधक 
'. है परन्तु सामाजिक नियमों का आचरण न 
करना पर समाज-पर प्रभाव डालता है। अहिसा, सत्य, अस्तेंय,. 
ब्रह्मचय, अपरिग्रह आदि का न पालन अपने लिये जहां हानिकारक 
है वहां उससे- अधिक समाज के लिये हानिकारक है। शौच, सन्ताष, 
तप, खाध्याय ओर इश्वरभक्ति अथवा कमंफल का त्याग वैयक्तिक 
उक्तपे के साथन हैं । इनके न पालन से हानि का प्रभाव अधिकांश 
में अपने ऊपर पड़ता है। इसीलिये अहिसा आदि को सामाजिक 
धर्म और शोच आदि को वैयक्तिक धर्म कहा गया है। पृधे पर 
समाज की स्थिति ओर बाद वाले पर व्यक्ति की स्थिति है। एक 
व्यक्ति यदि सफाई आदि के नियमो का पालन नही करता तो उससे 
होन वाली हानि का अधिकांश विषय वह खय है। यद्यपि अत्यन्त 
उम्रता में यह दूसरे पर भी प्रभाव पहुँचा सकता है, फिर भी सम्बन्ध 
अधिकतर अपने से ही है। परन्तु यदि कोई अहिसा का पालन 
नहीं करता तो उसका सीधा प्रभाव समाज और अपने से दूसरे पर 
पढ़ेगा। पहले तो जिसकी हिसा हुईं वह्‌ अपने से प्रथक्‌ है और 
दूसरी वात यह कि उसका हानि, लाम समाज से सम्बद्ध है। यदि 
काई व्यक्ति इश्वर को नहीं मानता और कर्मों के फल के त्याग को 
नहीं स््रीकार करता तो उसका सम्बन्ध साधारणतयथा ख््॒य की 
अवनति से है परन्तु यदि वह ब्रह्मचये और अस्तेय का आचरण 
नही करता तो इसका सीधा प्रभाव समाज पर पढ़ेंगा। लम्पटतः 
का प्रभाव किसी अन्य पर ही व्यटैगा और समाज में अनाचार 
वढ़ावंगा । इसी श्रकार चोरी का प्रभाव दूसरे पर ही होगा । कहने का 
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'तात्पये यह है कि कुछ धर्म सामाजिक और वैयक्तिक हैं। लेकिन 
इसका यह तात्पय नहीं कि दोनों का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं । 
बैयक्तिक उत्कषे के विना सामाजिक उत्कष और सामाजिक उत्कषे 
के विना वैयक्तिक उत्कषें असंभव है। ये दोनों परस्पर एक दसरे 
से मिले हुए हैं । 
इन नीति-नियमों का वादात्मक-अध्चल जब प्रयोगात्मक खरूप 
'लेने लगता है तब समाज और व्यक्ति के उससे सम्बन्ध तथा समाज 
में उसके भाग के विषय की भावना का उत्थान 
समाज निर्माण एव होता है । मानव एक सामाजिक प्राणी है वह 
व्यवस्था समाज से कभी प्रथक रह नहीं सकता। समाज 
तब बन सकता है जब मनुष्य क्ृतज्ञता और 
अधिकार दोनों का समन्वय कर नीति-नियमों का पालन करे। 
केवल अधिकार का होना और क्ृतज्ञता का न होना-मानव को 
कर, अत्याचारी बना देता है ओर केवल कृतज्ञता का होना अधि 
कार का न होना उसे दास बना देता है। जिसमें अधिकार है कतेव्य 
ओर क्तज्ञता नहीं वह अत्याचारी होता है और जिसमे ऋतज्ञता 
है अधिकार नहीं वह दास बन जाता है। नीति-नियमो का आचरण 
“सनुष्य में कत्तव्य की भावना बनाता है जिससे समाज चलता है 
परन्तु कोई भी व्यक्ति पेट तो रखता ही है, उसके लिये उसका 
उससे कतेव्यानुसार समाज में अधिकार बनता है। परन्तु यह 
अधिकार समाज के ग्रति कृतज्ञता को भी लिये हुए है। मलुष्य 
समाज की इकाई है-वह ही मिलकर समाज को बनाता है। उसके 
कतज्ञता, कतंव्य अधिकार का समन्वय समाज के नि्माण की नीव है । 
समाज के उन्नत होने के लिये व्यक्ति की उन्नति आवश्यक है-क्योकि 
व्यक्ति वैसा समाज-इसलिये व्यक्ति को अपना भी उत्कष 
करना परमावश्यक है | समाज का प्रत्येक आणी समान थोग्यता 
ओर क्षमता का नही होता । अतः उससे एक हो अकार के कतेन्य 
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की समाज को आशा नहीं करनी 'चाहिए। जो समाज ऐसी आशा ' 
करेगा वह अधिक चल नहीं सकेगा। समाज म॑ किसी व्यक्ति 
मस्तिष्क की योग्यता है वह ज्ञान विज्ञान के कार्य को कर सकता 
है । कोई केवल लड़ाई और रक्षा फे ही काथ का याग्यता रखता है।' 
किसी में दोनो नही-केवल व्यापारिक अथवा आर्थिक योग्यता है 
और कोई केवल परिश्रम का का५ कर सकता हैं। इनमें किसी से 
भी उनवी योग्यता के विपरीत काये लेना समाज को अन्धेर नगरी! 
बनाना है। किसी समाज के लिये है भी चारों चीजों की आव- 
श्यकता | कोई समाज मस्तिष्क, वाहुबल; व्यापार और श्रमिक 
शक्ति के विना अथवा इनमे से किसी एक के विना चल नहीं सकता। 
समाज मे ये चारों चीजें अत्यन्त जरूरी हैं। ये चारो तभी कारगर 
हो सकती है जब कि उन्हीं की योग्यतालुसार सामाजिक निय्रमों 
का पालन उनसे कराया जाबे। इनकी थोग्यतानुसार समाज के 
प्रति इनकी कृतञ्ञता के नीति-नियमों में अन्तर हो सकता है परन्तु 
आधारभूत नियमों का पालन सभी के लिये अनिवाय है। चोरी 
करना मस्तिष्क वाले और सैनिक व्यापारी तथा श्रमिक सभी के लिये 
अधर है । यही बात इन्द्रिय-निम्नरह आदि में भी है । ५ 
कतेव्य और अधिकार को दृष्टि में रखते हुए समाज में मनुष्य के कतेव्य 
बांट दिये गये | भारत में यही वर्णुव्यवस्था के रूप में प्रचलित है।' 
पढ़ना, पढ़ाना, धरू के नियमो, यज्ञ आदि का पालन करना कराना, 
दान देना ओर लेना ब्राह्मण का धरम है। अ्रजा की रक्षा, दान देना, 
पढ़ना, सदाचार के नियमों का पालन करना, विषयों में न फंसना 
क्षत्रिय का धम है। पशुपालन, सदाचार का आचरण, दान देना, 
अध्ययन करना, व्यापार करना, वेंकिंग करना और खेती करना 
वैश्य का काय है। श्रमिकवगे का कार्य श्रम का करना और समाज 
के नीति-नियमों का पालन करना है। इनमें सदाचार के-नियर्मों का 
पालन सभी के लिये अनिवाय है. परन्तु जीविका अर्थात्‌ अधिकार 
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के नियमों अथवा कार्यों में अन्तर है। त्राह्मण के लिए पढ़ाना,. 
सदाचार का पालन कराना, क्षत्रिय के लिये प्रजा की रक्षा करना 
ओर वैश्य के लिये पशुपालन, खेती व्यापार के कार्य तथा श्रमिक 
वग के लिये सब प्रकार के श्रम-उनकी जिविकाओ और समाज- 
उत्थानाथे भी हैं । 

'इसी प्रकार व्यक्तिगत उत्कषे के लिए आश्रमव्यवस्था की रचना 
भी की गई | मानव की आयु को न्यूनातिन्यून सौ वर्षों की मानकर 
उसके चार भाग कर दिये गये। वे चार विभाग-अद्माचये, गृहस्थ, 
वानप्रथ्भ और संन्यास है । प्रथम में -विद्याजेन और सीति-नियमों 
के पालन की योग्यता का भ्राप्त कग्ना होता है । दूसरे में उन्हें 
समाज में प्रयोगात्मक रूप देना और अपने ग्रह को संभालकर 
समाज को अश्लुएण रखने के लिए सन्तति उत्पन्न करना और अपने 
सांसारिक उद्देश्य को पूरा करना है। वानप्रस्थ पुन; त्याग के लिये 
'तैयारी करने और कर तथा ज्ञान की योग्यता के लिये है। संन्यास 
सवेभृतहित, बसुधैव कुट्म्बकम की भावना का प्रसार और अपने 
'आध्यात्मिक उत्कष के लिये है | इस प्रकार ये चारो आश्रम व्यक्ति- 
गत उत्कषे से अधिक सम्बन्ध रखते हैं। इस द्वार से वैयक्तिक रूप 
मे उन्नत हुआ व्यक्ति समाज को भी उक्तत करेगा। इसलिये व्यक्ति 
ओर समाज दोनो के उत्कषे के लिए ही वरशोश्रम धर्म की स्थापना 
की गई | बहुत से देशो और जातियो में यह प्रथा इस रूप मे नहीं 

परन्तु सानव-थोग्यता के अनुसार चार प्रकार के ही कठ्व्य हो 
सकते हैं और वे चारो समाज के लिये अत्यन्त उपयोगी है-इसकी 
उपादेयता अब सभी को प्रतीत होने लगी है। 

अहिसा, सत्य आदि नीति-नियमो का जहां तक सम्बन्ध है 
उनका पालन प्रत्येक व्यक्ति को करना चाहिए अन्यथास माज में 
कोई व्यवस्था रह नहीं सकेगी । जहां इन नियमों के पालन की आधव- 
रेयकता है । वहां इन कारणों पर भी ध्यान देने की आवश्यकता 
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है 


-है। मांस-भक्षण को ही यदि ले लिया जावे तो मांसहारी व्यक्ति 
ह यह कह सकता है कि वह कोई हिंसा खय॑ तो करता नहीं केवल 
मांस खा लिया करता है। परन्तु उसका यह 

आदत भ्रादि का कथन ठीक नहीं माना जा सकता क्योंकि सांस 
पालन आवश्यक है प्राप्ति का साधन और उपकरण क्या है ९ यह भी 
'तो सोचना चाहिए | जानवर को मारने के बिना 

-तो[इसकी प्राप्ति हो नही सकती | एक आदसी किसी के घर में चोरी 
करके अथवा उस घर के निवासियों का कत्ल करऊ सो रुपये किसी 
- व्यक्ति को देता है। रुपये देखने में उसकी प्राप्ति के साधन को नहीं 
बतलाते फिर भी लेने वाला हिसा ओर चोरी के पाप से रहित नहीं 
कहा जा सकता । एक दूसग व्यक्ति किसी कमंचारी को धूंस देकर 
कोई एसा काये साथ लेता है जिससे उसके अतिरिक्त कई आदमियो 
को लाभ है। परन्तु इस लाभ को देखकर ही धूंस देने को उपादेय 
नही कहा जा सकता इसी प्रकार इन्द्रिय निम्नह का विषय भी है। 
कोई आदमी यदि इन्द्रियो से कोई घुरा व्यवहार नहीं करता और 
सन से सोच लिया करता है तो वह इन्द्रियनिम्रह करने वाला 
धमात्मा नहीं कहा जा सकता । उसे मिथ्याचारी ही कहा जावेगा। 
क्योंकि इन्द्रिया के व्यापार और अबव्यापार का विचार करते समय 
सन्‌ का विचार करना भी पग्स आवश्यक काये है। एक वकील 
कोट मे असत्य भाषण करने से नहीं हिचकिचाता परन्तु यदि वह 
यह युक्ति देवे कि उसका यह असत्य भाषण मुअक्किल अथवा 
जनता के लिये है तो इतने से ही उसका असत्य भाषण नीतिमत्ता 
का सत्य नहीं माना जा सकता। वास्तव में वह अपनी जीविका 
के लिए भूठ बोलता है। इन सिद्धान्तो के पालन का गहन विचार 
करते हुए पतंजलि जैसे महा दाशनिक ने कहा है कि जाति, देश, 
काल और समय का बिना ख्याल किये हुए नीति के इन अहिंसा 
“आदि सिद्धान्तों का पालन करना एक उच्चकोंटि का आदझोे है। 
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थदि एक मछुआ या कसाई यह कहे कि उसकी जाति ही हिंसा 
करने का कहती है; एक बंगाली कहे कि मछली खाया उसके देश 
का ही व्यवहार है, एक अन्य व्यक्ति कहे कि मौसम ही अथवा 
दिन ही ऐसा था कि भांस खाया जावे--तो इतने से ही ये कमे 
अहिंसा नहीं बन सकते ओर न सदाचार की कोटि में ही आने 
योग्य हो सकने हैं। परोपकार करना एक बहुत ही उत्तम कार्य है- 
परन्तु यदि कोई व्यक्ति राहजनी चोरी और कत्ल करके उससे प्राप्र 
रुपयो से परोपकार करे और इमको उपादेयता सिद्ध करे तो यह 
समुचित नहीं कहा जा सकता है । ऐसे परोपकार की आवश्यकता 
ही कया है? जिसका कई पाप करके संपादन किया जावे। तात्पये 
यह है कि इन नीति के नियमों का पालन करते समय सभी कारणों 
उपकारणों तथा ऊंचे नीचे अंचलों का विचार करके करना 
चाहिए । बिना ऐसे किये केवल बाह्य रूपो से कार्य नहीं चत्नता । 
बाह्य रूप में कई कमे निर्दोष दिखलाई पड़ता है परन्तु जब उसके 
अन्दर घुस। जाता है तो वही सदोष माल्म होने लगता है। यदि 
मानव इन सभी बातों का विचार करके नीतिनियमों का पालन करे 
तो समाज में कोई खगबी नही फैल सकती। समाज को दुगुणों 
से दूर करने का साधन व्यक्तियो का निर्दोष व्यवहार है। यदि 
व्यक्ति कोई नीति विरुद्ध कोई काये न करें तो ससाज में अनीति 
के फैलने का कोई कारण नहीं। 
पूवे कहे गये नीतिनियमो में एक अहिसा को ही ले लिया जावे 
तो पता चलगा कि उसके न पालन करने से व्यक्ति और समाज में 
कितने अनाचार-कर्म फैल गये हैं । समाज जहां पल्ववित हो सकता है 
विशुद्ध नीतिनियमों पर वहाआज का समाज उनसे कितना दूर हो रहा 
हे। वर्तेमान समाज हिसावबूत्ति पर आधारित है-ओर वह है अहिसा का 
नपालन करने से , यदि ऐसा कहा जावे तो अनुचित नहीं हमारे आथिक 
ढांचे में भी वतेमान समय में यही हिसा को भावना जोर पर है । 


श्र 
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, महात्मा गांधी की अहिंसा केवल बाह्य अहिसा ही नहीं | वह्‌ 
समाज्ञ और आर्थिक रचना के बारे सें भी अपना एक महत्वपूर 
। स्थान रखती है। हमारेसमाज की रचना में 
गान्बी जी की भ्रह्िता ओर आर्थिक निर्माण में भी अहिसा ही मूल, 
हो-यह महात्माजी का विचार था। वर्तेमान 
सामाजिक ओर आधथिक व्यवस्था को वे इसीलिये वदलना चाहते थे, 
क्योकि यह हिंसा पर आधारित है | कोई भ्री वाद संसार में तव तक 
कारगर नहीं हो सकता जब तक उसके प्र४-सूमि में कोई दशन न 
हो। अहिसा एक दाशनिक मूल्य की वस्तु है और उसका उस दृष्टि 
से विश्लेषण करके समाज को उत्थान देना चाहिये। मनुष्य प्राप्त 
वस्तु को देखता है, किस साधन से प्राप्त हुईं इस-वात को नहीं- 
देखता । वाजार में सोना विक रहा है | खरीदने वाला सममता है 
कि सोना है वह यह नहीं देखता कि यह सोना कहां से आया।है 
ओर किस साधन से आ्राप्त हुआ है । हो सकता है कि सोना चोरी से 
आंध्र हुआ हा अथवा किसी पथिक का गला घोटकर लाकर वाजार 
में चेचा गया हों और सोनार ने गलाकर इस रूप में लाकर चमक 
दभक देकर उसे सरोफ को दिया हो और सर्राफ़ ने अपनी दूकान 
पर उसे सजाकर रखा हो। मलुष्यता का तकाजा यह है कि मनुष्य 
जॉज्य वस्तु की भ्राप्ति के साथ साधन जिससे बह प्राप्त हुई हो उंसे 
भी देखे। जो ऐसा विचार नही करता वह पशु के समान ही-है। 
3 मे आया हुआ, दूसरो को सारकर श्राप्त-किया हुआ सोना भी 
तो इन्हीं सरोफों के यहां से विकता है । 
पीते पं न है, रोज हक आदमी दूध का प्याला लेकर, 
' + ५ ह नहीं वतलाता कि वह किस प्रकार आया है और 
पर बिक रहा है। हर एक आदसी यह विचार-मी नहीं. 
मा 23 ले ओर आन्तरिक स्थिति क्‍या ्टे। 
ह । -तारीफ -करते-चला ज्जाता है। 


बी 
्न्ज 
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'परन्तु वस्तुस्थिति इससे, भिन्न है। विचारवान्‌ इंस विषय को सोचता 
है और अन्तस्थल में पहुँचने का प्रयल्ल करता है। वास्तविक स्थिति 
यह है कि जो-दूध होटल वाले के यहां आया और आठ आमने 
'प्याला. बिक रहा है वह किस दूध देने वाले से आया। दूध देने वाले 
से कम से कम मूल्य पर लिया गया ओर अपनी दूकान ओर 
अपनी जीविका का ख्याल रखकर अधिक से अधिक मूल्य मे बेचा 
ज्ञाता . है। दूध वाला भी अगर परिवार वाला है तो यह अवश्य 
चाहेगा और चाहिये भी कि वह उसकी पालन करे । उस पालना 
के लिये वह अपने बच्चे और परिवार के व्यक्तियों को भी दूध न 
चकर अधिक से अधिक अपने खरीददार होटल वाले को देगा। 
चह यह भी चाहेगा कि किसी कृत्रिम साधन से भी. यदि गाय दूध 
दे तो उसका प्रयोग किया जाना चाहिये। बहुत से गाय भेंस रख 
कर दूध -बेचने वालों को देखा गया है कि अधिक दूध निकालने के 
लिये उन जानवरों की जननथोनि में दुण्डा, लकड़ी अथवा कोई 
३ ८ देते हें ७ ७२३ *. में 
ऐसी वस्तु डाल देते हैं कि वह सारा दूध छोड़ देवे। मेने लाहोर्‌ में 
शेसा काय अपनी आंखों देखा है। कितने शहरों में मे गाय, भेंस 
खरीदते हैं । जब तक वह दूध देती हैं तब तक रखते हैं। जब बे 
दूध देना बन्द कर देती हैं तो उन्हें बेच देते हैं, चाहे खरीदने वाला 
कसाई ही क्‍यों न हो। यह ऐसा क्‍यों करते है-इसलिये कि एक गाय 
अथवा भैंस को बच्चा देने में जो दस सास का समय लगता है उतने 
पदेन उसको चारा देने का व्यय न उठाना पढ़े । यह आशायें उस 
दूध देने वाले से भी की जा सकती हैं। इन बातो को यदि छोड़ 
भी दिया जाबे तो भी यह साधारण है कि दूध देने वाला होटल 
चाले करे पास अधिक दूध पहुँचाकर अधिक पैसा लेने के लिए 
चछड़े को भी दूध नहीं देता । हर न मिलने से बछड़े की जो हालत 
होती है-वह सभी को ज्ञात ही है।इस प्रकार होटल वाले के पास 
जो दूध आठ आने प्याला बिक रहा है, है दूध, परन्तु जिस प्रकार , 
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बछुड़े को न देकर वह लाया गया है उस दृष्टि से विचार करने पर 
वह उस भूखे बछड़े का रक्त कहा जा सकता है। होटल वाले ने दूक 
बाले का शोषण किया। उसने बछड़े का । दूध वाले से तो गाय का 
सम्बन्ध है परन्तु होटल वाले का दूध वाले से ऐसा कोई सम्बन्ध 
नही। इसलिये होटल वाला जिस दूध को वेचता है और अपना लाभ" 
उठा रहा है वह शोषण पर आधारित है । दूध देने वाला यदि ग्राहकों 
को सीधा दूध देता तो लेने वालों को सस्ता भी पड़ता | सम्बन्ध 
लेने वालो का हाता । परन्तु यह सम्बन्ध सीधा न होकर होटल 
वाले के द्वारा हो रहा है। होटल वाला उत्पादक और ग्राहक के- 
बीच में एक तीसरा एजेण्ट है। उसका सारा कायये शोषण पर 
आधारित है ओर यह शोषण बछुड़े के रक्ततओषणु तक पर परिणाम 
पहुंचाता है जो कि एक प्रकार की हिसा है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर पता चलता है कि वक्त दूध हिसा पर आधारित है। इस 
हिंसा को विचार कर जब तक हटाया न जावे तब तक समाज में: 
अहिसा की भावना न पेदा हो सकती है और न समाज का कल्याणः 
ही हो सका है। 

आज को सारी आर्थिक रचना ही शोषण पर आधारित है ४ 
पूंजी जितनी अधिक मात्रा में एकत्र है उतना ही उसके पीछे शोषण 
दे। कोयला जमीन से निकलता है। वह समाज अथवा राष्ट्र की 
संपत्ति है । मजदूर वेचारे परिश्रस करके कोयला निकालते हैं। 
उन्तकी मेहनत का बदला उन्हे नाममात्र का मिलता है। ग्राहक को' 
भी कोयला महंगा ही आकर पढ़ता है। क्योकि सजदुर ओर ग्राहक 
के बीच एक तीसगी शक्ति खान के मालिक के नाम से बैठी है। 
उसका'न कोइ परिश्रम न अधिकार फिर भी शोषण के बल पर वह 
सब से अधिक पैसा खाती है। यही हाल जमींदार और किसान 
के मध्य हा है। जमींदार बिना हांथ पैर हिलाये किसानों से पैसे' 

लेकर गुलछरें उड़ाता है। वह किसान और सरकार के बीच का 
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छक एजेण्ट है अन्य कुछ नहीं | मिलमालिकों की भी स्थिति शोषण 
पर आधारित है। वकालत ओर पत्रकारिता तथा साहित्य-प्रकाशन 
के क्षेत्र में भी ऐसा ही शोषण है । वकील उल्टा सीधा करके पैसा 
बनिकालने के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं करता | लेखक परिश्रम से 
पुस्तक लिखता है, प्रकाशक, विक्रेता लेखक को बिना कुछ दिये 
अथवा नाममात्र का कुछ देकर अपने खय॑ पुस्तक का लाभ उठाता 
है। पत्रकार की जेब सें थोड़ा सा पैसा कठिनाई से जाता है, परन्तु 
कम्प्रनी का मालिक मालामाल होता जाता है जब कि उसका कोई 
परिश्रम नहीं । यह सब कुछ शोषण ( 7500/2॥०॥ ) का फल 
है। कृषक अहर्निंश अपना रक्त ओर पसीना एक करके अन्न 
उत्पन्न करता है। वह अधिक भाग लगान में दे देता है। जो बचता 
है वह बेच कर अन्य काये को निभाता है। अन्त में उसके पास 
खाने तक को भी नहीं रहता ओर वह भूखा मरता है। व्यापारी 
यह अजन्न कषक से सस्ते भाव में लेता है ओर उसे एकत्र कर वाजार 
सें भाव मंहगे करके बेचता है। किसान भूखा मरता है। झ्राहक 
अूखे मरते हैं, परन्तु दोनों के बीच का शोषक व्लेकमार्केटिंग करके 
'तथा अन्य चालो से मालामाल होता है। यदि कृषक जो अन्न का 
उत्पादक है उसका और भोक्ताओं का सीधा सम्बन्ध होता तो 
'सस्ते दामों पर अन्न भी मिलता और कृषक की जेब में पैसा जाता 
'परन्तु अवस्था विपरीत है दोनों मरते हैं, शोषक झुख से बैठा 
आनन्द उड़ाता है। यह सब कुछ क्यो है-इसलिये कि समाज में 
शोषण ने प्रमुख स्थान लिया है। शोषण हिसा है । जब तक इसे 
'हंटाकर अहिंसा को स्थान नहीं दिया जावेगा लोग पिसते रहेगे। 
ब्लेकमार्केट से बस्तुयें लोग क्रय करते है परन्तु विचार नहीं करते 
कि इसमें शोषण है ओर कितने गरीबों का रक्त चूस कर यह वस्तु 
'इस अवस्था में आई है। यदि मानव प्राप्य वस्तु के साथ उसके 
साधन पर विचार करे,-वस्तु की पत्ित्रता उसके साधन की पवित्रता 


११८ कम नसीमांसा 


पर आधारित है, उसकी खराबी 'उसके साधन पर निर्भेर है-इत्यादि 
बातो को देखकर बच्चें तो समाज को उच्च उठा सकता है ।' प्रत्येक 

वस्तु मे उसके प्राप्ति के साधन को देखकर उसे प्रहण करना मानव 
का धर्म है-अन्यथा पशु और मानव में भेद ही कया है ९. वतमान 
समाज-का आर्थिक ढांचा शोषण पर होने से वह हिसा पर आधा- 

रित है। उसको दूर करता अहिंसा का पालन है। केवल मारने 
काटने का नाम ही हिसा नही। इतनी दृरहट्टि अहिसा के दशेन में 

निहित है । इसी दूरदष्टि पर गांधी का अहिसावाद आधारित है । 


यह बात अहिंसा की हुईं। इसी प्रकार सत्य आदि नीतिनियमों: 

में भी विचार करने की आवश्यकता है। एक मनुष्य किसी वस्तु 
के लिए असत्य बोलकर उसकी सिद्धि करता है। उसका लाभ 
कितना भी हो परन्तु जब विशुद्ध-नीतिधम की दृष्टि से उसका विचार 
किया जावेगा तो उस वस्तु को प्रशस्त नहीं कहा जा सकेगा। 
असत्य भाषण के द्वार जो लोग किसी प्रकार की आय करते हैं. 
बह नीति की दृष्टि से ग्राह्म नमहीं। एक पेशकार जिसका काम 
झुकदमा पेश करना है, लोगो स असत्य व्यवहार से पैसा लेता है । 
चूंकि _उस न्याय करने वाले हाकिस के कथानुसार मुकदमे की 
तारीखें रखनी होती है ओर उनके रखने मे वह सरलता से परिवर्धन 
करता रहता है-क्योकि किसी हाकिम ने यह तो पूंछना नहीं कि: 
मेने अह तारोख कही थी तुमने दूसरी क्यो डाल दी |- स्मृति भी 
इतनी नहीं रह सकती। इसलिये किसी की तारीख पहले डालने 
ओर किसी की बादढालने के लिये वह पैसा आसानी से ले लेता: 

है । यह्‌ व्यवहार असत्य ओर बेइसानी. का है। अल: इस अ्कार 
की घन भी असत्य का फल है। इसे कभी भी ग्राह्य नहीं कहा जा 


' पैकेता | , कहने का तात्पय यह है कि सत्य के विचार में साध्य कए 
, भी ध्यान, रखना चाहिये। 22 


ड़ ४ 
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"शौच का नियम बहुत व्यापक है। इसका सारा तात्पय वाह्म 
ओर आशभ्यन्तर शौच दोनो से लिया जाता है। म्त्तिका, जल आदि 
से शरीर की शुद्धि बाह्य शुद्धि है। सत्यता ज्ञान 

अशौच को महत्ता आदि से अन्तःकरण ओर बुद्धि आभ्यन्तर शुद्धि 
'है । परन्तु इनके अतिरिक्त अथेशोच अथवा 

अथे की. शुद्धि भी देखनी चाहिए । पवित्रता और सदूव्यवहार से 
कमाया, हुआ अर्थ थोड़ी मात्रा में भी बेइमानी से कमाये अधिक 
अथे से मूल्यवान्‌ है। वरलेमान समाज में अर्थ कमाना देखा जाता 
है परन्तु उसके साधनों की पवित्रता और अपविज्नता का विचार 
बहुत थोड़े ही लोग करते हैं। जबकि इस बात का ध्यान रखना 
अत्यन्तावश्यक है। एक गरीब की गाढ़ी कमाई का एक रुपये का 
दान किसी असदूव्यवहार से कमाये हुए घनी के सहस्नों रुपयों के 
दान से अधिक नैतिक मूल्य रखता है ।इंसका श्रधान काश अथो- 
जेन के साधन की पवित्रता के अतिरिक्त और कुछ नही है। जिस 
प्रकार की कमाई का अथे होता है बैसा ही उसके सेवन करने वाले 
के सन पर प्रभाव पड़ता है। अच्छा कमाई अच्छा प्रभाव डालती 
ओर बुरी कमाई मन पर बुरा प्रभाव डालती है। मनुष्य जो कुछ 
खाता है उसका पचकर रस बनता है, रस से मांस वनता है और 
मांस से पुनः मत्या तथा उससे भी अस्थि बनती है । उसका सूक्ष्म 
भाग वीये बनता है। वीये से पुनः सूक्ष्मता होकर मन बनता है । 
इस नियम से जिस प्रकार का द्रव्य सेवन किया जावेगा वैसा ही 
रस, वैसा ही पुनः उससे रक्त ओर उसके अनुरूप ही पुनः मजा 
कौर अस्थि आदि बनेगे। वैसे अस्थि आदिं बनेगे वैसा ही वीये और 
उससे एन: वैसा ही मन बनेगा। अच्छे ओर सच्ची कमाई के द्रव्य 
से शुद्ध मन और घुरी कमाई के तथा बुरे द्रव्य से बुरा मन बनेगा । 
मन जैसा बुरा भला हागा वैसे ही उससे बुरे भले विचार और कमे 
बनेंगे। जैसे कर्स होगे तदलुरूप ही उनका फल होगा । भीष्म आर 
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दोण से जब पूछा गया कि आप लोगों जैसे धमोत्मा दुर्योधन के 
साथ होकर पाण्डवों से क्यों लड़ते हैं. तो उन्होंने यही- उत्तर दिया 
कि यह दुर्योधन के अन्न का प्रभाव है। इसलिये अश् शौच एक 
पग्सावश्यक नीतिकर्म है। यह अन्त:करण की पवित्रता का भी 
आधार है। इस सूक्ष्मदष्टि को लेकर ही भारतीय द/शनिक लोगों 
ने अथे अथवा घन को भी एक महान अनथे बत'यणा है। चोरी, 
हिंसा मूठ, दम्भ, काम, क्रोध, गवे, मद, भेदभाव, वैर, अविश्वास, 
स्पधो और बुरे व्यसन आदि थे पन्द्रह अनथ अथवा अनीतियें 
धनमूलक हैं | इसलिये धन को भी मनुष्य को एक अनथ सममकर 
उससे नीतिमत्ता के साथ वर्तेना चाहिए। घन का उपयोग सत्कर्मों 
के लिये है और उसका अजेन इसी उद्देश्य से सदूत्यवहार के साथ 
करना चाहिए। अन्यथा ये पश्चद्श दोष जो नीठिधमे के परम 
विरोधी तत्व है-अवश्य संभव हैं और वतेमान सानव समाज इनसे 
आव्ात है।इस प्रकार साध्य के साथ साधन की पवित्रता और 
पूर्व कह गये देश काल आदि ग्रतिवन्धों का न विचार करते हुए 
अहिंसा आदि नीति नियमों का पालन करना नीतिमत्ता है। 
विपरीताचरण अराति है। 


थ॑ सो 
चतुर्थ सोपान 
५ 4 में 6 
नोति में आपड्धम का स्थान 

विशुद्ध नीति-निथमों का विवेचन पूर्व किया गया । उनका देश, 
काल ओर जाति आदि के प्रतिबन्धों से रहित होऋर सावभौम का 
'पालन करना महात्रत एवं आदशे-सदाचार है। आदशे से बढ़कर 
ओर कोई दूसरी स्थिति नीतिधम में सावेभौम स्थान नहीं प्राप्त कर 
सकती परन्तु जनसाधारण को भी उसी लाठी से हांकने पर भी 
व्यवहार में कुछ अन्तर अवश्य आ जाता है। देश काल के अनु- 
सार नीतिधर्मों छे व्यवहार में थोड़ा अन्तर अवश्य पड़ जाता है। 
लेकिन वह अन्तर अवश्य डाला जावे ऐसा कोई निश्चित सिद्धान्त 
नहीं | फिर भी यह अवश्य कहना पड़ेगा कि किन्ही किन्हीं विशेष 
फथितियों और अवसरों पर विद्वान्‌ से विद्वान्‌ नीतिज्ञ के सामने यह 
प्रश्न उपस्थित हो जाता है कि क्‍या करना चाहिए ओर क्या नहीं। 
कभी कभी परिस्थिति की जटिलता में ज्ञानी से ज्ञानो को भी 
'किकर व्यविसूढ होना पड़ता है। भारत में गीता ओर थोरुप में 
हैमलेट तथा कोरियोलेनस नाटकों की रचना का उद्देश्य किकत्तेन्य- 
विमूढ़ता का स्थिति को सुलमाने का ही है। भारत देश में महा- 
भारत ग्रन्थ में ऐसे कतेव्य-व्यामोह में फंसने के अनेकों उदाहरण 
भरे हैं। नीतिधर्मों के पालन में जब कोई महाव्यामोह उपस्थित हो 
जाबे तो ऐसी ही स्थिति के लिये कई नीतिकारों ने यह कहा है कि 
अतियों और स्मृतियों में मिन्नता दिखाई पड़ने पर किसी भी भुनि 
का वचन प्रामाशिक रूप से न मिलने पर उसी का पालन करना 
चाहिए जो महापुरुष करते हों। परन्तु इतने से भी प्रश्न का समा- 
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धान नहीं होता । महापुरुष भी वो आदशेबादी और व्ववहारवादीः 
भेदों वाले होते हैं | उनके अनुसरण में आदशेवाद और व्यवद्यार्वाद 
का प्रश्न फिर भी बना ही रह जाता है। कोई यह्‌ प्रश्न उठा सकता 
है कि हमें इतने गूढ़ विचार में पढ़ने की क्या आवश्यकता। मल, 

याज्ञवसक्य आदि स्मृतिकारों ने नीतिनियमों के संग्रह कर ही दिये 
हैं। साथ ही किनका किस अवस्था में किस प्रकार पालन करना 

चाहिए-यह भी बतला दिया है। परन्तु यह ठीक नहीं--क्ष्याकि 

स्मृतियों में सभी कतेव्याकतेज्यों का निणेय दिया गया हो ऐसा 

नहीं-कही पर सामान्य नियमों का ही पालन करने का विधान 

बतला दिया गया है। स्मृतियां सें-क्रिसी की हिंसा मत करो; नीति 

से चलो, सत्य वोलो, बड़ो और गुरुजनों का सन्मान करो; चोरी 
ओर व्यभिचार मत करो-इत्यादि सामान्यधर्मों का उपदेश मिलता 
है। लेकिन जव ऐंसी अवस्था आ जाती है कि “इसे न करो? और 
“हां करो! का संकट आ जावे और “हां करो! मे 'न करो! तथा “न 
करो! में हां करो! का प्रश्न ही प्रशस्त दिखलाई पड़ने लगे अथवा 

इनमें ही महान्‌ सन्देह पैदा हो जावे तो उस अवस्था से क्या करना 
चाहिए ९--यह प्रश्न ज्यों का त्यो बना रहता है। दूसरी वात थह 
भी है कि जब तक संसार में सभी लोग स्मृतिकारों द्वारा कहे गये 
आदसा आदि नीतिनियमा का पालन नही करने लगते तब तक 

या सल्वत लीग इन दुष्धव्यवहार वालो के आखेट वनते ग्हे | अथवा 

उन्हें ऐसी स्थिति मे क्या करना चाहिये। क्‍या वे अपने को दुष्टा- 
चारियो के समपेण कर देवें अथवा जैसा को तैसा इस नीति का 

_>क अउुसरण करता चाहिए। ऐसी भी स्थिति आ जाती है कि 

चीतिकागे के वतलाये नियमों में से एक साथ दो नियम लागू होने 

जगत है, उस समय यह करूं अथवा वह्‌ करूं--इस चिन्ता में भी 
सलुष्य को पड़ जाना पड़ता है | 


सत्य का ही प्रथम देखना चाहिए। नीतिकारों ने. सत्य धर्म: 
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की बड़ी ही प्रशंसा की है ओर उसके पालन का उपदेश दिया है । 
सत्य से बढ़कर दूसरा धर्म भी: नहीं माना जाता--इतनी लम्बी 
चौड़ी महिमा सत्य की कही गई है। है भी वस्तुतः बात ऐसी ही । 
मनुष्य के सारे व्यवहार वाणी से होते हैं। एक विचार दूसरे पर 
प्रकट करने के लिये वाणी एवं शब्द के समान दसरा साधन नहीं 
है। वही वाणी का मूल है। जो आदमी असत्य भाषण द्वारा उसकी 
वंचना करता है वह एक ऐसा चोर है जो सब कुछ चुरा लेता है । 
लगभग सभी धर्मों में इस सत्य के पालन का विधान पाया जाता 
है। परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता कि सत्यपालन हर 
स्थितियों मे खयंसिद्ध है चिरसथायी है ओर उसमें कोई अपवाद' 
नही । दुष्टजनों से परिपूरं जगत्‌ में, सत्य में भी अपवाद की 
स्थिति आ ही जाती है। उदाहरण के रूप में कल्पना कीजिय कि 
कुछ डाकुओं ने किसी सब्जन पुरुष का पीछा किया है, अथवा कुछ 
लोगो ने हाथ में तलवार लेकर वध करने की दृष्टि से किसी सब्जन 
का पीछा किया है और सब्मन पुरुष उनसे बचने के लिये कही छिप 
रहता है । तुम उसके छिपने के काय को जानते भी हो। परन्तु 
यदि वे डाकू ओर तलवारधारी आकर पूंछें कि वह छिपा हुआ 
व्यक्ति कहां है तो क्‍या तुम उन्‍हें बतला दोगे अथवा सज्जन की रक्षा 
करोगे | सत्बन के वध से होने वाली हिसा का रोकना भी उत्तनी 
ही नीतिमत्ता है जितनी सत्य बोलना । ऐसी परिस्थिति में यदि सत्य 
के बोलने के हेतु छिपे व्यक्ति को बता दिया जाबे तो हिसा होगी 
ओर यदि नहीं बताया जावे तो सत्य बोलने का नियम नहीं रहता । 
यदि डाकू बिना पूंछे चले जाबें ओर न बोलने से कार्य चल जावे 
ता सत्य रक्षा में कोइ बाघा नहीं पड़ती परन्तु यदि पूंछे तो उस 
हालत में विषम परिस्थित हो जाती है। स्घृतिकार लोगो ने ऐसी 
अवस्था में यह बचाव उपस्थित किया है कि बिना पूछे तो किसी से 
चोलना न चाहिये और यदि कोई अन्याय से प्रश्न करे तो पूंछने पर 
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-भी उत्तर न देना चाहिए। यदि बात परिक्षात भी है. तब भी पागल 
के समान कुछ अस्पष्ट हूँ हैं? करके बात बना देनी चाहिये। परन्तु 
उतने से ही वस्तृस्थिति स्पष्ट नहीं होती। मान लीजिये की #ैँ हूँ? 
करके वान बना दी गयी । फिर भी क्‍या यह असत्य भाषण नहीं। 
“किसी तथ्य को छिपाने के लिए ही तो यह साधन, जान बूक कर 
वता गया है, फिर यह असत्य क्यों नहीं । यह भी वस्तुत: प्रकारान्तर 
स असत्य-भाषण ही है। 
दूसरी वात यह भी आती है कि यदि इस (हूँ हूँ? करके बात 
बनाने का समथ ही न हो, अथवा आप के इस हूँ हूँ? करने से 
सत्नन के छिपने के प्रति सनन्‍्देह होऋर परिणामतः उसके बध की 
संभावना वलबती हो जाती है तो उस स्थिति में क्‍या करना 
चाहिए ९ कहना पढ़ेगा क्रि ऐसी अवस्था मे सत्य वह है जो जन- 
कल्याणाथ हो, इस भावना का शआ्राश्रथ लेकर सत्जन-व्यक्ति के प्राण 
बचाने के लिये भूंठ बोल देना चाहिए। थह है नीतिनियम के 
अपवाद की स्थिति अथवा शब्दान्तर से आपद्धम । ऐसे ही अवसरों 
के लिये यह माना गया है कि यदि बिना बोले कार्य चल जावे 
>र्थत्रा छुटकारा मिल जावे तो कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिए, 
और थटि वोलना परमावश्यक हो अथवा न बोलने से दूसरों को 
कुछ सन्देह होना संभव हो तो उस समय सत्य की अपेक्ता असत्य 
वालना ही कतेव्य है। ऐसा क्यो करना चाहिए ? इसका समाधान 
; कि झब्दोब्रारणरूपी सत्य की अपेत्षा प्राणियों के हित के लिये 
जा गया अत्यन्त-भूतहित सत्य श्रेष्ठ है । आततायी पक्त से लड़ने 
वाले अश्वत्थामा के वध के लिये परमसत्यसन्ध युधिष्ठटिर को भी 
दरार का सन्दृह मे डालने के लिए “नरो वा कुखजरों वा” कह कर 
ही आश्रय लेना पड़ा था । ग्रान महोदय ने इस व्यावहारिक तथ्य 
३ मत हुए स्वयं खीकार किया है कि ऐसे अवसरों पर बहुधा 
'नीतिशास्तर मूक हो जाते हैं।  ओ 
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सत्य के विषय में यह अपवाद केवल भारतीय नीतिशाशओं की 
ही कल्पना नहीं, पाश्चात्यों ने भी ऐसे अपवाद माने है. ईसा के 
असिद्ध शिष्य पाल ने बाइबिल । रोम ३-७ ] में कहा है कि “यदि 
मेरे असत्य भाषण से प्रभु के सत्य की महिमा बढ़ती है तो इससे में 
पापी “क्योंकर हो सकता हूँ?”। प्रसिद्ध नीतिकार म- सिजविक ने 
इस सत्यापवाद तथ्य को इस प्रकार स्वीकार किया है। उन्होंन अपने 
ज्नीतिमीमांसा के प्रकार! अन्थ में लिखा है कि--छोटे बच्चो और 
पागलों, को उत्तर देने के समय, बीमार व्यक्तियों का यदि सत्य बात 
सुना देने से उनकी मृत्यु का भय हो तो, अपने शबत्रुओ को, चोरों: 
अथवा अन्याय से प्रश्न करने वालों को उत्तर देने के समय; अथवा 
वकीलों को अपने व्यवसाय सें मूठ बोलना अनोचित्यपूण नही है ४ 
लेस्ली स्टीवन विद्वान्‌ ने एक स्थल पर अपनी पुस्तक सदाचार- 
विज्ञान में यह भी लिखा है कि यदि मेरा यह्‌ विश्वास हो जावे कि 
मेरे भूंठ बोलने से ही कल्याण होगा तो मै सत्य बोलने के लिये 
कभी तैयार नहीं हूँगा। मिल ने अपने नीतिशास््र में भी इन्हीं 
अपवादों का समावेश किया है। पूर्वोक्त अपवादों के अतिरिक्त 
सिजविक यह भी लिखते हैं कि यद्यपि कहा गया है कि सबको सत्य 
बोलण चाहिए तथापि यह नहीं कद्दा जा सकता कि जिन गज- 
नीतियों को अपनी कार्यवाही गुप्त रखनी पढ़ती है ओरो के साथ, 
तथा व्यापारी अपने ग्राहकों के साथ, सदा खत्य ही बोला करे। 
उसके अनुसार पादरियों ओर सिपाहियों को भी ऐसी सहलित 
मिलनी चाहिए ।-आध्यात्मवादी ग्रीन, बेवल ओर बेन आदि नीति- 
प्रन्थ के लेखकों ने भी ऐसे अपवादो को माना है । इसी दृष्टि कोः 
ध्यान में रख कर कहे गये कुछ सत्य-विषय में अपवाद हम हा 
भारत और मनु आदि में भी मिलते हैं। पाश्चात्य विद्वानों से पूर्व 
ही भारतीय नीतिशास्रों ने ऐसे विषयों का मनन कर अपना निर्णय 
दे दिया था। हंसी में, अपनी ख्री के साथ, विवाह के समय, जब- 
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अपनी जान अथवा किसी दूसरे की जान पर आ पढ़े, सम्पत्ति की 
ग्ञा के लिये बोले गये-ये पांच प्रकार के असत्य भाषण' से होने 
बाले पाप, पाप नहीं कहे जाते हैं। परन्तु स्ली आदि से सदा मूठ 
ही बोला जावे यह भाव इसका नहीं। विवाह काल में की गयी 
प्रतिज्ञा इस अपवाद से तोड़ दी जावें यह भी वहां अभिग्रेत नहीं, 
सत्य का अपवाद केवल उस स्थल पर है जहां पर वाड्मात्र के 
सत्य की अपेक्षा लोकहित अधिक हो । ' 
सत्य के सामाजिकजीवन में व्यवहार पर कुछ तात्विक विचार 
भी यहां पर रखना आवश्यक है। वह इस प्रकार से समझना 
चाहिये । प्रत्येक मनुष्य समाज में अपनी सम्मत्ति 
सामाजिक जीवन में रखता है ओर यह उसका अपना मोलिक 
सत्य का तालिक अधिकार है।इस मौलिक अधिकार 'को उससे 
विचार... कोई छीन-नहीं सकता। अपनी सम्मति जो 
वास्तव में सत्य का एक रूप है, उसके प्रकट 
करने का पूरा उसे अधिकार है. परन्तु समाज में ग्हते हुए उसे इस 
अधिकार के विषय में समाज अथवा उसके दूसरे व्यक्तियों से कुछ 
सुलह भी करनी पढ़ती है। इस सुलह के परिणामस्वरूप उसे, 
अपनी सत्य सम्प्ति के प्रकटीकरण के विषय से कभी कभी रुकना 
भी पड़ता है। यह जानते हुए कि इसका प्रकट ,करना सत्य-का 
प्रकट करना है फिर भी वह इसे प्रकट नहीं कर सकता । प्रत्येक 
मनुष्य की सम्मति के तीन विभाग है--सम्मति ,का बनाना;-सम्मति 
का'पालच करना; और सम्मति का प्रकट करना । जहां तक सम्मति 
के बनाने और सम्मति के पालन का सम्बन्ध,है प्रत्येक मलुष्य 
समाज भे उनके लिए ख्ंत्र है। कोई जैसी चाहे सम्मति बनावे 
ओर जैसा 'चाहे उस सम्मति का पालन करे। परन्तु तीसरे प्रकार 
की सस्मति के विषय-सें उसे यह खतंत्रता' समाज नहीं देता, किन्हीं 
अवसरों पर वह इस खतंत्रता को रोकता-है और,इसके, प्रकट -करने , 
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में मानव को दूसरों से सुलहनामे की आवश्यकता पढ़ती है। कोई 
भी मनुष्य कोई ऐसी सम्मति नहीं प्रकट कर सकता जिससे समाज, 
अथवा दूसरों का अनहित हो । विद्रोहात्मक व्याख्यानों को रोकने 
केविधान का मूल यही भाव है। सम्मति के प्रकट करने में व्यक्ति 
को दूसरों के हित का ध्यान रखकर करना पड़ेगा। इस भाव का 
मूल वास्तव में मनु के इस वचन में छिपा हुआ है. कि “सत्य ब्यात्‌ 
फरिय॑ ब्रयात्‌ू न बयात्‌ सत्यमप्रियम!ः--अथात्‌ सत्य बोलो, प्रिग्न 
बोलो और सत्य को इस ढंग पर बोलो को वह दूसरों को अग्निय 
एवं हानिकारक न हो । यदि सत्य बातों के प्रचार को रोकने वाले 
जनहानिकारक विधानों का मूल देखा जाबे तो सबको. इसी परिणाम 
पर पहुँचना पड़ेगा कि ये वस्तुतः सत्य का समाज में व्यवहार करते 
समय अपवाद का सामना कहां कहां पर करना पड़ता है, इन्हीं 
अपवादों के दाशेनिक तत्व पर आधारित हैं। परन्तु यह बात भी 
उतनी ही आवश्यक है कि किसी नीतिनियम का अपवाद स्कयं 
नोतिनियम का रूप नहीं धारण कर सकता। सत्य का अपवाद 
मिशेष परिस्थिति में लोकहिताथे भूंठ भी बोलना हो सकता है परन्तु 
सदा ऐसी अवस्थानओं में या सत्य की अपेक्षा सदा भूंठ ही बोला 
जावे, यह नीतिनियम नहीं बनाया जा सकता है 
यह तो सत्य के विषय की बात हुई.। अहिसा में भी इसी 
अकार के अपवाद देखे जाते हैं| जाति, देश, काल का विना ध्यान 
किये सवंत्र सवंदा अहिसा का पालन करना 
अद्दिसा के अपवाद सावेभौम और आदश नीतिमत्ता है परन्तु 
परिस्थितिवश अथवा दो समान नियमों के एक 
ही साथ उपस्थित हो जाने पर अहिंसा में भी अपवादों को स्थान 
आप्त हो जाता है। अहिसा को बौद्ध और इसाई धरम ग्रन्थों में भी 
मनु की भांति पहला स्थान दिया गया है। अहिसा केवल किसी 
जी जान न लेनेका ही नाम नहीं अपितु किसी के मन अथवा 


॥ 
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शरीर को भी ढुःख न देना उसमें सम्मिलित है! अर्दिसा धमे की 
श्रे्ठता इस संसार में सावभौम है। परन्तु थोड़ी देर के लिये कल्पनाः 
कर लीजिए कि कोई दुष्ट किसी के घर में आग लगाने के लिये, या 
उसकी सम्पत्ति छीनने के लिये, अथवा उसकी ख्त्रीवा पुत्री पर 
बलात्कर करने के लिए, या हाथ में श्र लेकर वध करने के लिये 
आता है तो क्या उस हालत में उस व्यक्ति को “अहिसा! की दुहाई 
देकर अपने को दुष्ट के हवाले कर देना चाहिये और वह जो 
चलात्कर करना चाहता है करने देना चाहिये ? यदि ऐसी अवस्था 
में हिसा से ढुए्ट का प्रतीकार किया जावे तो अपवाद सामने है और 
यदि आत्म-समपेंण किया जावे तो जान माल का भय है और 
दूसरा नीतिधम विरोध भी। क्योकि अन्याय ओर अत्याचार का 
सहना भी तो एक पाप है। नीतिकार ने तो ऐसे दुष्ट को मार देन्हे 
का विधान देते हैं और इस मारने में पाप भी नहीं समझते क्योकि 
उनकी दृष्टि में ऐसे आततायी का यह क़मे ही उसकी मृत्यु का 
महान्‌ कारण है । नीतिकारों के अनुसार-आग लगाने, विष देने 
वाला, हाथ में शख्र लेकर मारन को आने वाला, तथा सम्पत्ति का 
अपहरण करने वाला एवं स्ली ओर बच्चों का अपहरण करने 
वाला-ये छः आततायी है। इनके मारने में पाप नहीं होता। 
वर्तमान विधानों में भी आत्मरक्षा के अधिकार को किसी सीमा तक 
स्वीकार किया गया है। हिसा तो खर्यथ एक महान्‌ पाप है ही परन्तु 
जणहत्या की हिंसा को और भरी गहिंत पाप माना गया है | परन्तु 
एक स्त्री जिसके गर्भ में बच्चा टेढ़ा हो गया है और उसके प्राण का 
भय है ऐसी स्थिति में बच्चे को काटकर डाक्टर को निकालना 
चाहिए अथवा बच्चा तो जावेगा ही, साथ ही साथ मां को “भी 
खरगग थाम जान देना चाहिए ? पत्येक विचारवान्‌ व्यक्ति यही कहेगा 
कि बच्चे को काटकर निकलवा कर भी माता की जान बचानी* 
चाहिये यदि वित्ता किसी खतरे को उठाये हुए मां के आपरेशन से: 
चन्चा न निकाला जा सकता हो । 
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इसके अतिरिक्त यह भी देखना कि हम संसार में रहते हैं । 
जमीन पर चलते हैं, पानी पीते हैं और श्वास प्रश्ास भी लेते हैं । 
हमारे अपने काये के साधक दैनन्दिन व्यवहारों से बहुत से घृक्ष्म- 
योनि कीढ़ों की जान जाती है । इस हिंसा को हम कभी भी बचा 
नहीं सकते, यदि बचावें तो अपनी जीवनयात्रा भी संभव नहीं । 
हम घर में रहते हुए दीपक जलाते हैं, भोजन पकाने में लकड़ी का 
का प्रयोग करते हैं, गेहँ चावल का खाद्य में प्रयोग करते हैं इनमें 
सैकड़ों पतंगे दीप पर मर जाते हैं; कितने कीड़े लकड़ी जलाने में 
जल जाते हैं, कितने घुण आदि गेहूँ में पिसते ओर 'चावल के साफ 
करने में मरते हैं । यदि हिसा न करनी पढ़े इसलिये कार्यों को छोड़ 
दिया जावे तो फिर जीवन का शेष रहना भी संभव न होवेगा। 
यदि ऐसी हिसा से बचने के लिये सारे मनुष्य अनशन करके अपने 
डी प्राण दे देव तो यह पहले तो संभव नहीं ओर लोग इसे जहां 
मूखेता कह्देंगे-बहां यह खयं ही एक महती हिसा और नीतिमत्ता 
के विरुद्ध बात होगी । ऐसी हिसायें आंख की पलक हिलाने से लेकर 
शरीर के अन्‍य व्यापारों में प्रतिक्षण होती रहती हैं। कभी कभी 
आण रक्षा के लिये दूसरे की हिंसा करके भी साधन सम्पन्न करना 
पड़ता है। 
सबसे बड़ी बात तो यह है कि किसी समाज अथवा राष्ट्र के लिये 
त्षात्न अथवा सैन्यशक्ति नितरों आवश्यक है। राष्ट्र इसके बिना चल 
नहीं सकता | यंदि सैनिकों को संग्राम में यही शिक्षा दे दी जावे कि 
हिंसा मत करो तो राष्ट्ररक्ा हो चुकी । क्षत्रिय और सैनिक के लिये 
अहिंसा के स्थान में दिसा को भी धर्म मानना -पढ़ेगा। अहिंसा के 
ही समान हिंसा भी उसके लिए आवश्यक है। अन्यथा केवल अहिसा 
ज्ञात्रधमे ही संसार से मिट जावेगा । इसलिये इन अवस्थाओं में 
अहिंसा में भी अपवाद मान लिये गये हैं। अहिंसा के साथ हद 


क्षमा, दया, शान्ति आदि उसके उज्लीचक नीतिनियसों के पालन कह 
डृ 
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भी विधान है। परन्तु सदा निबाधरूप से इनका पालन हो नहीं: 
सकता है । समाज में यदि कोई ऐसा अत्याचारी डाकू है जिससे 
समाज की शान्ति में विन्न है तो दण्ड देने की व्यवस्था की जाती है । 
यदि वह नहीं पकड़ा जा सकता और असमथंता देखी जाती है कि 
उसे पकड़ कर कारागार में रखा जावे तो समक्ष उपस्थित होने पर 
पुलिस उसे गोली भी मार देती है। यह हिसा जनकश्याण के लिये 
है-इसलिये कतेव्य में है। दण्ड के बिना शासन हो नहीं सकता और 
दण्ड में हिसा भी करनी पड़ती है। यदि सवेदा हिसा छुगी है तो 
दुनियां से उड़ा ही दिया जाबे। परन्तु ऐसा करना समुचित नहीं 
है। लोक में ऐसे भी उदाहरण है कि हिंसा का निवाग्ण हिंसा से 
ओर अहिसा का पालन हिंसा के द्वारा देखा जाता है। हजागे गायों: 
की गदन पर प्रात:काल कसाइयो की छुरी होती है परन्तु एक हीः 
विधान से थोड़े से कसाइयो को दण्ड देकर इस हिंसा का सदा के 
लिये समाप्त किया जा सकता है। कभी कभी कोई कर्स हिंसा 
दिखलायी पड़ता है परन्तु वह ठहरता है अहिसा। ऐसे कर्मों में 
शल्यच्कित्सा को समझा जा सकता है। यह अहिंसा की स्थिति है॥ 

इसी प्रकार से अस्तेय के विपय में अपवाद पाये जाने हैं । 
किसी के धन को अन्यायपूवक लेना अथवा लेने की इच्छा करना 
अथवा खुले शब्दों मे चोरी करना स्तेथ कहलाता है। स्तेय का न, 
होना अस्तय है। मानवता और उसमे भी विज्ञता और सदाचारिताः 
का तकाजा है कि प्रत्येक व्यक्ति दूसरे के धन क्रो लोछबत्‌ सममें. 
ओर किसी भी प्रकार अनुचित रीति से लेने की इच्छा न करे । 
यदि इस अस्तेथ नियम का पाज्षन न किया जाये तो समाज में 
सम्पत्ति का संचय ही बन्द हो जाबे और स्वेथा इस दिशा में अव्य- 
वस्था फैल जाबे। परन्तु दुभिक्ञ के समय प्राणरक्ताथे इसमें भी 
अपवाद पाया जाता है। हाव्स ने भी ऐसा ही लिखा है कि दुर्सिक्ष 
$ समय यदि कोई आदमी चोरी करके भी प्राणरक्ता करता है तों 
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वह अपराध का कम नहीं है । मिल ने यहां तक लिखा है कि इस 
समय चोरी करके भी अपनी जान बचाना मनुष्य का कतेव्य है। 
कहीं कही पर तो नीतिकार्रों ने यहां तक लिखा है कि घन का 
संचय धमाथ होने से तदथे न व्यय करने वाले के धन को लेना 
चुरा नहीं । इस प्रकार के अपवाद अस्तेय॑ के विषय में देखे जाते हे। 

माता, पिता, गुरु आदि श्रद्धेय ओर पूजनीयो का आदर करना 
उनकी सब प्रकार से सेवा करना ओर उनकी आज्ञा को मानना 
मनुष्य का कतेव्य है। यह बातें लगभग सभी समाजों और संप्रदायों 
में देखी जाती हैं । यदि ऐसा न किया जावे, तो परिवार, शिक्षालय॑ 
ओर समाज की व्यवस्था ही ठीक ठीक नहीं बन सक्रेगी। दश 
उपाध्यायों की अपेक्षा आचाय भेए है ओर शत आचारयों से भी 
पिता श्रेष्ठ हे; तथा सहस्न पिताओ से भी माता का गौरव अधिक 

है। स्मृतिकारों ने तो माता की प्रशंसा करते हुए यहां तक लिखा 
है कि माता बच्चे को उत्पन्न करने में जो कष्ट उठाती है इसका 
नैऋणय सौ जन्म में भी नहीं हो सकता । इनकी महत्ता को देखते 
हुए भी यह बतलाया गया है कि पिता, आचाय, मित्र, माता, स्त्री, 
पुत्र ओर पुगेह्चित इनमें से कोई भी थदि अपने कतेव्य का पालन 
न करते हों तो राजा को चाहिये कि वह इन्हे दण्ड देवे। पुन एक 
स्थल पर यहां तक कहा गया है कि थदि गुरु आततायी की कोटि 
में आता है तो बिना विचार किये उसका हनन करना चाहिए | इस 
प्रकार से दोनों तरह की अआज्ञायें नीतिकारो के भ्न्थों में मिलती है। 
परन्तु यदि किसी के बालक के न्यायाघीश के पद्‌ पर आसीन होने 
पर उसके साता, पिता अथवा गुरू किसी अपराधी के रूप में आवदें 
त्तो उस समय उसे पूर्वोक्त नीतिनियसमों में किसका पालन करना 
चाहिए यह एक विकट समस्या की बात बन जावेगी। न्यायाधीश 
के पद पर बैठे हुए व्यक्ति का वास्तव में कर्ेठ्य यही है कि वह 
न्याय करे और चाहे माता अपराधों के रूप में आये चाहे पिता 
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उस पर भी न्यायालुसार ही व्यवहार करे। माता के रूप में उसके 
साथ न्यायाधीश का वताव अन्य है और अपराधी के रूप में उसके 
समक्ष उपस्थित होने पर उसे न्याय का ही वताव करना चाहिये 
ओर यदि दण्ड भी देना पढ़े तो देना चाहिए। इस भ्रकार इन 
शिष्टाचार के नियमों में भी अपवाद पाया जाता है। ये अपवाद 
देश, काल और परिस्थितियों में पूर्वोक्त नीतिनियमों में देखे जाते 
हैं। ये ही कमी कभी आपद्धम के नाम से भी पुकारे जाते हैं.। 
वस्तुत: यद्‌ देखा जाबे तो नीतिमत्ता के विशुद्ध नियमों को 
नीतिसिद्धान्त कह जाता है परन्तु सिद्धान्त को प्रयोग में लाते 
समय परिस्थितियों के अनुसार कत्तेव्य में भेद 
नीति सिद्धान्त और पड़ जाता है। इसलिए नीतिसिद्धान्त और नीति 
कर्तव्य का भेद. कतेब्य में थोड़ा सा अन्तर कभी कभी पड़ जाया 
करता है। सत्य बोलना, अहिंसा का पालन 
करना, ये नीति के सिद्धान्त हैं इनकी स्थिति त्रिकाल एक सी है। 
परन्तु व्यवहार में पूर्वोक्त परिस्थितियों में कतंव्य में भिन्नता आ 
जाती है और इनके विपरीत भी करना कत्तेग्य हो जाता है। 
सिद्धान्त, सिद्धान्त ही रहता है परन्तु कत्तेव्य भिन्न होता रहता है। 
ह्ने का तालये यह है कि सिद्धान्त तो सत्य और अहिसा दी दै 
परन्तु कत्तव्य परिम्थिति में विपरीताचरण भी होता है. ओर है वह 
वैसा ही करणीय। कभी कभी इसी कतेव्य शब्द को लोग नीति 
का संकुचित अथ लेकर नीति शब्द से व्यवहृत करते हैं.। सिद्धान्त, 
सिद्धान्त है और अपवाद सिद्धान्त न होते हुए भी कतेव्य है । दूसरी 
एक अतिरिक्त बात अपवादो के विषय में यह पायी जाती है दिये 
अपवाद अधिकांशत: निषेयात्मक-विधेय वाले नीतिनियमों में पाये 
जाते हैं, विधानात्मकविधेय वाले नियमों में नहीं। सत्य बोलो) 
अहिंसा का पालन करो, ब्रह्म-च्य का पालन करो आदि विधाना- 
त्मकविधेय वाले नियम हैं। इनमें कोई यह अपवाद नहीं कहता। कि 
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तुम सत्य बोलो भी ओर न भी बोलो, तुम अहिसा का पालन करो 
ओर न भी करो। परन्तु हिखा मत करो; असत्य मत बाला, 
लम्पटता मत करो, चोरी मत करो आदि निषेधात्मक विधेय वाले . 
नियमों में यह अपवाद पाया जाता है कि किसी विशेष परिस्थिति 
के अनुसार करने और न करने से होने वाली लाभ हानि को पलड़े 
पर माप कर विपरीत भी कर सकते हो । हे हे 
परन्तु यद्यपि अपवाद कतेव्य रूप में आ जाते है, तथापि वे 
नीति के विशुद्ध सिद्धान्त और सभी अवस्थाझों में मन्‍्तव्य के रूप 
में नही हो सकते हैं । नीतिमत्ता के नियम शाश्रत 

नौति का आदश हैं और अपवाद अशाश्वत हैं, आदश नीतिवादी 
के लिये अपवादों का पालन करना कोई आव- 

श्यक बात नहीं । इन अपवादों से बचकर अथवा इनको ठुकराकर 
व्यक्ति आदशे-नीति की रक्षा भी कर सकता है। अहिंसा के पालन 
में लोगों ने प्राण तक दिये परन्तु कतेव्य से नहीं डिगे। अपवाद 
के उदाहरण में जो प्राशरक्षाथ हिसा का अवल्म्बन आदि करने 
का प्रसंग आता है उस अवसर पर प्राणों की बाजी लगाकर हिसा 
न करने वाले देखे गये हैं। कल्पना किया कि ऐसा अवसर जीवन 
में आया कि प्राण का संकट है तो उस अवस्था में भो तो आदशे 
को देखने वाले नीतिधम को शाश्वत समझकर प्राण देने को कटि- 
बद्ध हो जाते हैं. ओर हिंसा का मागे नहीं अपनाते | कई महात्माओं 
ने अपने को व्रिष देने वाले अपराधी को छुड़ा दिया और ऋषि- 
दयानन्द ने तो अपराधी को अपने पास से रुपये भी देकर भग जाने 
को कहा--किन्तु हिसा की वृत्ति नहीं धारण की; न दया ही छोडी, 
अपने प्राणों को बलिदान कर दिया। राजा दिल्लीप भी तो गाय के 
प्राण बचाने के लिये जान देने तक को कटिबद्ध हो गये थे। क्या 
उनके लिये अपवाद नही था | इसी प्रकार सत्य नियम के विषय में 
विशेष प्रसंगो के लिये कहे गये अपवाद मुख्य प्रमाण अथवा नीति 
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के आदशे नही माने जा सकते है। इस ताल्िक आदशे-नीति के 
भारतीय इतिहास से अनेकों उदाहरण मिलते है। महादाशनिक 
पतंजलि ने तो अहिसा, सत्य आदि नीतिधम्म के पालन फे विषय 
में देश, काल आदि को खान ही नही दिया है। वे सावेभौम महा- 
व्रत के रूप में इनका पालन खीकार करते हैं। झालकारों ने भी 
तालिक सिद्धान्त यही निकाला है कि जो अपन लिए, पगथ के 
लिए, अथवा मजाक में भी कभी नहीं मुंठ वोलते, थे खगगामी 
होते है । भर्ेहरि ने सत्युरुषो के आदश का वणन करते हुए लिखा 
है कि सत्यत्रत के व्यसनी लोग अपने प्राण तक को सुख से दे देगें 
परन्तु व अपनी प्रतिज्ना से नहीं हृव्गे। सत्यवादी हम्श्रिन्द्र की 
सत्यसंधता लोक प्रसिद्ध है। कया उन्हे कोई अग्वाद नहीं सूमा 
हागा परन्तु आदश को रक्षा को शाश्वत समझ कर उन्होंने पालन 
किया | सर्पों की रक्षा करने के लिये जीमृतवाहन नें अपने शरीर 

| गरुड़ के अपंण किया और दधीच ने देवताओ के लाभाथ 
अछुरा के पराजब के लिए अपनी हड्डियां भी अर्पित कर दीं । 
इच्छकोटेक से चारुदत्त के उदात्त स्ावों का चित्रण करते हुए शुद्रक 
कत्रि न लिखा है कि चारुदत्त यह कहता है कि “पै सृत्यु से नहीं 
डरता, मुझे दुःख है कि मेरी एकमात्र कीत्ति कलझ्लिंत हो गयी। 
का त पर विना कलझू लगे हुए, विशुद्ध यज्ञ को रखते हुए मैं अपनी 
धव्य का सा पुत्रजन्म के उत्सव के समान सा्ंगा” | करे जैसे महान 
दाना का चास उसके आदश के कारण ही अमर है। इन्द्र न उससे 
जिस सभय उसका कवच और कुण्डल सांगा तो करा ने सूर्य के 
इस उपदेश को स्मरण रखते हुए भी कि कुणडल और कवच देने 
मे उसका उत्यु हो जावेगी, उन्हे इन्द्र को दे दिया। यद्यपि उसको 
यह जात सा सप्रण कराई गयी थी कि “मरे को कीर्ति से क्‍या 
लाभ हागा? | तब भी उसने इसे यह उत्तर देते हुए अपने त्रत का 
पालन किया कि “जीवन देकर सी कीत्ति की रक्षा करना मेरा ते 
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है! । रे आदश नीतिधमे में थिना किसी अपवाद के सी वर्चे जा 
सकते है, इस तथ्य को देखकर ही मह/भारत आदि ग्रन्थों में कहा 
गया है कि धम नित्य और शाश्वत है, जीवन देकर सी उसकी रत्ता 
करनी चाहिए । 

जो लोग यह कहते हैं कि विशेष परिस्थितियों में हाने वाले 
नीतिनियमों के अपवाद घम है अधम नहीं, वे वास्तव में गलती 
पर हैं | धर्म तो सत्य और अहिसा आदि ही है---उनके अपवाद 
दिंसा और असत्य हीं। ये अपवाद परिस्थिति विशेष में कतेव्य तो 
हो जाते है परन्तु ये इतने मात्र से ही घमे नहीं बन जाते । 'असत्य 
कभी न सत्य बन सकता है ओर न हिंसा कभी अहिसा । हां, कर्मी 
कभी सत्य बालकर आदशे रखने और असत्य बोलकर अपवाद का 
पालन करने के दो विरोधी कर्मों में परिणाम को तोलने पर परि- 
स्थिति के अनुसार असत्य का पलड़ा झंचा होने पर वह बोल दिया 
जाता है। परन्तु यह्‌ घस है, ऐसा नहीं कहा जा सकता है । यह्‌ 
भी वस्तुत: अधसे; किन्तु परिणाम जन हिताथे होने से इसका पालन 
पिया गया। अवप।द होते हैं अधसे ही परन्तु लाभालाभ के आधिक्य 
की दृष्टि से उनमें कतेव्यता आ जाती है। ये जन साधारण के मार्गे 
'तो हो सकते हैं आदशवादियो के नही | नीतिमत्ता अपवादों में नह 
चल्कि विशुद्ध नीतिनियमों के निबाध पालन सें है। मानव का यही 
आदश सदा रहना चाहिए । 


पंचम सोपषान 
कृतव्य ओर अधिकार 


इससे पूर्व नीतिनियमों के अपवाद और आदशे का विचार 
किया गया। इस प्रकरण में कतेव्य और अधिकार तथा उसी की 
सीमा का थोड़ा सा विचार किया जाता है। नीतिनियमों का पालन 
मनुष्य को अनिवाये सममकर निष्काम भाव से करना चाहिए ओर 
इसी से मानवता के अन्तिम उद्देश्य की सिद्धि भी है। परन्तु वद्मानः 
समय अधिकार का युग होने से कतंव्य के विषय में कम सोचा 
जाता है अधिकार ही की मांग अधिक है। हमारे स्म्ृतिप्रन्थों में 
ऋषियों ने कतेव्य और अधिकार दोनो का विचार किया है परन्तु 
कतेव्य विषय की प्ररणा ही उनमें अधिक मिलेगी। अधिकार का 
वरशुन बहुत थोड़ा मिलेगा और वह भी कतेव्य-परायण को ही 
कतेव्य का ध्यान न देकर केवल अधिकार की मांग थासतव में 
पश्चिमी सभ्यता की देन है। यह कतेव्यशुन्य अधिकारवाद्‌ वास्तव 
से हाव्स जैसे विद्वानों के उन सिद्धान्ता को मानकर चल रहा है; 
जिनको उन्होंने अपनी विचार घारा से अपने ग्रन्थों में प्रतिपादित 
किया है। यह मानना कि मानव वास्तव में खभाव से स्वार्थी है 
ओर उसको अपने स्वाथ में दूसरे साथियो से भय रहता है-इसलिए: 
राज्यशक्ति विधान का वह आश्रय लेता है और राज्यशक्ति, विधान 
द्वारा उसके हा अधिकारों को रक्षा करती है तथा सबके अधिकारों की 
सीमा निधोरित करती है-अधिकार की विचारधारा को श्रोत्साहक 
देता है । परन्तु जब यह सिद्धान्त मान लिया जाता है कि मानव 
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ज्ञानवान्‌ , करेव्यसय, सामाजिक प्राणी है वह स्वार्थी ही नहीं बल्कि 
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परा्थी भी है तब अधिकार का एकान्तिक वाद खड़ा नहीं हो पाता। 
पहले मानव को कतेव्य करना चाहिए अधिकार खय॑ उसकी 
योग्यता और कतेव्यपरायणता के अनुसार उसे प्राप्त होंगे। ऐसा 
मनुष्य जिसमें अधिकार है ओर कततव्य तथा क्ृतज्ञता नहीं समाज 
में अत्याचारी बन जाता है और जिसमें केवल कृतझ्ञता है वह दास 
हो जाता है। इसलिए सामाजिक व्यक्ति में कतेज्य और अधिकार 
दोनों हैं । परन्तु अधिकार कतेव्य पर है और अधिकार की अपेक्षा: 
कृतेव्य का महत्व अधिक है। परन्तु क्षेत्र दोनों का एक है । एक 
ही आलवाल में दोनों पनपते हैं। समाज में जहां व्यक्ति का कतेव्य 
है वहां उसका अधिकार भी है। कोई भी व्यक्ति समाज में न तो 
बिना कतेव्य के रह सकता है ओर न वह बिना अधिकार के ही | 
कतेव्य खाये और पराथे दोनों हैं अधिकार कतेव्य को बना रखने के 
लिए साधन है। स्मृतिकारों ने दोनों का समन्वय करके चलने का 
उपदेश किया है । 
भारतीय सभ्यता में यह विशेषता है कि वह कतेव्य-प्रधान है |, 
अधिकार उसके साथ खय समन्वित है । स्मृतिकारों का 'धस! शब्द्‌ 
बहुत ही व्यापक है। इसमें अधिकार ओर कतेव्य दोनो आ जाते 
। स्मृतियों में जो त्याग का उपदेश है वह भी अधिकारी के लिये, 
अनधिकारी के लिए नहीं। अधिकार शब्द का अथे व्यवस्था भी 
है। अधिकार और प्रक्रिया व्यवस्थास्थापन के नाम है | व्यवस्था में 
न॑ तो केवल अधिकार है और न केवल कतेव्य । दोनो ही मिले है ।, 
विधान में भी जहां करने न करने का वर्णन है वहां साथ ही साथ 
फौजदारी के कानूनो के संपत्ति- सम्बन्धी कानून भी है । कतेव्य 
पद्‌ की रचना अधिकार के भाव से रिक्त नही और अधिकार पद्‌ः 
की रचना कतेव्य के भाव से अलग नहीं। अधिकार शब्द “अधि” 
उपसगे के साथ करने अथे वाली “कृष्यू! धातु से बना है। जहां 
“कार” का अथे करने में प्रयोजन रखता है वहां अधिष्ठारृत्व,- 
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योग्यता और औवित्य के अथथ को लिए हुए है। 'कतेव्यः पद्‌ में 
जहां (रू! धातु करने के अथ में हैँ वहां “तथ्य” प्रत्यय का अर्थ 
योग्यता, ओचित्य और सामथ्ये है। विन्ता थोग्यता के कोइ कतेब्य- 
कम हो नही सकता | जिसमें जिस कतेव्य की योग्यता नहीं, उसके 
लिय उस कतेव्य का विधान भी नहीं हैं। यही कारण है कि पशुओं 
के लिय ऋतेब्य का उपदेश नहीं जब कि मनुष्य के लिये है । पश्चु 
कर्तव्य कम के अधिकारी नहीं, मनुष्य हैं। व्यक्ति, समाज और 
उसे कतेठ्य व्यत्रस्था पर निर्भर है। व्यवस्था भी योग्यता की दृष्टि 
से की जानी है| इसलिये कहना पड़ेगा कि प्रत्येक का कतेव्य 
उसकी योग्यता के अनुरूप ही होता है। अध्यापक पढ़ा लिखा है 
आर योग्यता रखता है इसलिय वही पढ़ाने का कतेव्य भी पूरा कर 
सकता है। अनपढ़ व्यक्ति उस कतेठ्य का नहीं पूरा कर सकता । 
कतेव्य योग्यता पू्रेक बनते है और योग्यता अधिऋार और गुण 
दाना को सूचक हैं। अविकरार खामाविक ओर याग्यता-सूचक 
दाना प्रकार के हाते हैँ। नन्हे शिशु को कोई शास्त्रीय कमे अथवा 
नीविमता के कतेव्य का अविकार नहीं, क्योकि उससें योग्यता नहीं, 
“फिर भी मां के दूध पीने का उस अविकार है । 
चणुव्यवस्था में जहां प्रत्यक्ष वर्णा के कतेव्यों का निर्देश है; वहां 
'डनके अविकार भी वनलाये गय हैं। केवल कर्तव्यों के विषय में 
समानता हैं परन्तु उनके अविकारों भें समानता नहीं। वर्णों के 
कंठठ्या का निधारण उनकी योग्यता पर है ओंर बह योग्यता अधि- 
कार से रहित नहीं है। देश में अनाचार का मिटाना प्रध्यक व्यक्ति 
का कठंठ्य है। परन्तु सबके कतेव्य की सीसायें उनकी योग्यता से 
प्रथक प्रथक निधारित है और अधिकार से भी उनका पूरा सम्बन्ध 
६ यह ता नहीं ह। सकता क्रि प्रत्यक व्यक्ति अपराधी को दण्ड 
दूता चल। दण्ड तो दरड का अधिकारी ही दे सकता है दूसरा 
'नहा। चार और कातिल का सजा हर एक व्यक्ति नहीं दे सकता | 
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दान कम को ही लीजिये। दान का अथ है किसी वस्तु पर अपना 
सत्व हट/कर दूसरे को उस खत्व का देना। यह अधिकार के बिना 
हो नहीं सकता। जिसके पास एक फूटी कौड़ी भी नहीं वह दान 
क्या करंगा और देगा क्या किसी को | एक व्यक्ति के अधिकार में 
पाई सी न हो ओर दान सहस्र का बोल देवे तो इस कर्म का कोई 
नतिक मूल्य नहीं हो सकता। अंग्रेजी भाषा में कतेग्य के लिये 
“ह्यूटी” और अधिकार के लिये राइट” पदो का प्रयोग होता है ! 
यहां भी दोनों का क्षेत्र एक ही है । “डयू” के अथे है,-अधिकार 
युक्त, योग्य और उचित । राइट! के अथे है-उचित, योग्य तथा 
अधिकार । केवल संज्ञा ओर विशेषण का भेद है अथ में दोनों के 
ही समता है। “राइट! में जहां अधिकार का भाव है, वहां ड्यूटी से 
भी यह भाव हटता नहीं-क्योकि इसका अथ है ॥74/ छाती 
8 606, अथात्‌ कतेव्य वह है जो उचित, योग्य सामथ्यसाध्य हो । 
मनुष्य के अधिकारों की वैज्ञानिक व्याख्या करते हुए विद्वानों 
ने तीन श्रेणियों में उसके जन्मसिद्ध अधिकारों को बांटा है। ये मूल 
धकार है और प्रत्येक व्यक्ति को सिलने चाहिएं। इनमे से किसी 
का अपहग्ण समाज में अव्यवस्था उत्पन्न करता है, ये अधिकार 
खत्ब, रक्ता ओर सम्मान से सम्बद्ध हैं| इनको तोड़ने पर मनुष्य 
को एक अधिकार और प्राप्त होता है इसके बदले मे जिसे विधान 
की दृष्टि में दुस्डरूप मे ग्राप्य अधिकार कहा जाता है। खत्व सें 
नागरिक-स्ातंज्य आदि सभी आ जाते हैं। विशद्रूप से शरीर, 
सम्पत्ति, सम्मान की रक्षा श्रत्येक मनुष्य का अधिकार है। इसकी 
रक्षा के लिये कतेव्य का पालन परमावश्यक है। कतेव्यपालन में 
आना-कानी करने से अवश्य अधिकार का अपहरण होगा | 
कल्पना कीजिए कि किसी व्यक्ति को अपने शरीर पर किसी दूसरे 
से आघात न पहुँचे-यह उसका अधिकार है परन्तु इसके साथ ही 
उसका यह कतेव्य है कि वह दसरे के शरीर पर भी कोई आधघाद 


न पहुँचावें। यदि कोई अपना खत्व कायम रखना चाहता है तो 
दूसरे के खत्व को भी कायम रहने दे । यदि अपने जीवित रहना 
चाहता है तो दूसरे का भी जीवित रहने दे। यदि अपने सम्मान 
की रक्ता चाहता है तो दूसरे के सम्मान को भी ठेस न लगावे । 
अधिकार विना कर्तव्य के सुरक्षित नहीं रह सकते | क्ेव्य, अधि- 
कार और करतेव्यपालन तीनो के सम्बन्धों को बिना सोचे किसी 
एक पर विचार करना कठिन है। कतेब्यच्युति औचित्य, न्याय 
ओर अधिकार के विरुद्ध करने का नाम है। कततेव्य वह कमे है 
जिसका न करना अथवा विपरीत करने से कतेव्यच्युति उत्पन्न होती: 
है, किसी कतंन्य का न पालन करना कतेंव्य का भंग करना है । 
कतेबन्य का पालन करना कतेव्य-भनज्ञ से घंचना है। अधिकार वह 
है जिसका सम्मान करना कतेव्य समझा जाता है और उसका 
अतिक्रमण करना कतेव्यभट्ट करना होता है। बिना कतेव्य के 
संसार में अधिकार की रक्षा नही हो सकती | अधिकार और कतेन्य 
एक दूसरें से इतने अधिक मिले हुए हैं कि बिना तदनुरूप कतेव्यः 
के कोई अधिकार नहीं हो सकता ओर न बिना तदनुरूप अधिकार 
के कोई कतंन्य ही ठहर सकता है। 

_यह्‌ संसार कतेव्य और अधिकार दोनों का क्षेत्र है। समाज में 
इनक रूप व्यक्त रहत है परन्तु जब केवल व्यक्त्युत्कप की प्रधानता 
होने पर मानव व्यक्ति को अध्यात्म क्षेत्र में प्रवेश करना पड़ता है 
तव अधिकार की समाप्ति होकर केवल कतेव्य का ही ग्राधान्य रह 
जाता है। सारे अधिकार कतेंव्य के विना नहीं ठहृरते | अधिकार 
का नाम लेने से पूरे कलेब्य का प्रश्न उठ खड़ा होता है। इसलिये 
कतेन्य का पअधानता देनी चाहिए। बिना कतेव्य के संसार में न 
अधिकार ठहर सकता है और न अधिकार का भोक्‍्ता ह्वी | यर्दिं 
संसार का पत्येक सानव कतेव्य न करे और अधिकार की ही मांग 
करे ता संसार मे प्रत्येक के अविकारों का टक्कर द्ोकर संसार में 


कत्तेव्य और अधिकार १४१ 


अव्यवस्था फैल जावे । इसीलिए कतेव्य नीतिमत्ता के नियमों को 
बिना किसी बाह्य उपाधि के खयंसिद्ध कतेज्य कहा जाता है और 
उनका पालन खर्य कतेव्य की दृष्टि से बिना किसी लाभालाभ का 
विचार किये हुए करते रहना परम कतेव्य है। 


पृष्ठ सोपान 
नोति ओर विधान 

नीति और विधान का क्या सम्बन्ध है अथवा सम्बन्ध है भी 
या नहीं, इन बातो का विवेचन करने से पू्वे इनके खरूप को 
सममना परमावश्यक है। नीतिनियमा का विचार करके हमने देख 
लिया कि उनका पालन करना मनुष्य का करंव्य है। परन्तु कठेव्य 
होते हुए भी मनुष्य को यह खतत्रता है कि वह उनका पालन करे 
अथवा परिणामों का सामना करन हुए उनका पालन न करे। यद्यवि 
न पालन करने में यह भय वराबर वना है कि लोक परलोक नहीं 
बनेगा, बुरे परिणाम निकलेंगे और परमेश्वर के समक्ष कया उत्तर 
दिया जावंगा-फिर भी काई एसा प्रतिबन्ध नहीं है कि 5िसी नीति- 
नियम का न पालन करत समय वह आकर एसा करने से रोक दे । 
जो अपना करंव्य सममता है वह पालन करता है परन्तु थदि कोई 
व्यक्ति अपने कतेव्य को न समझे और नीति-नियमो के न पालन 
करने के परिणाम का सामना करने को तैयार हाकर इनका पालन 
न करे तो कोई परतंत्रता उस नहीं है । मनुष्य प्रत्येक कम के करने 
रस खतंत्र है-फल भोगने मे वह भले ही परदंत्र हों। परन्तु विधान 
के विषय में यह खतंत्रता नही। किसी भी व्यक्ति को विधान का 
उल्लंघन नहीं करने दिया जावेगा। अनिवायरूप से विध.न का 
पालन करना ही होगा । जिन नीति नियमों को विधानरूप में 
स्वीकार किया गया है-यथा चोरी न करना, हत्या न करना आदि 
उनके पालन ओर न पालन से भी किसी को कोई खतंत्रता नहीं । 
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विधान आचरण एवं कस का वह नियम एवं आज्ञा है कि 
जिसका मनुष्य को अनिवायरूप से अपने आचरण का अज्ञ बनाकर 
पालन करना पड़ेगा । कोई नियम, जो जिन लोगों के लिये बनाया 
गया है, यदि उन्हीं को उसके पालन करने या न करन में खर्त्रता 
अथवा उसका पालन उनकी इच्छा पर है तो वह विधान नहीं 
कहा जा सकता । विधान के पालन में ननु और न च का स्थान 
नहीं । जहां तक समाज 'और राष्ट्र का सम्बन्ध है विधान आवश्यक 
अछ्ठ है। बिना इसके व्यवस्था क्षणमात्र के लिये सी स्थिर नही रह 
सकती । जिन जातियों में पहले अधूरे नियमों को विधान मानकर 
न्याय और शासन होता था शासन व्यवस्था ठीक प्रकार से नहीं 
चल पाती थी । कुछ थोड़े से लिखे हुए नियम थे जिनके आधार 
पर ही वे लोग न्‍्याथनिश्चय का काये सोचते थे। यदि कोई व्यक्ति 
किसी ऐसे अपराध को न्यायालय में उपस्थित करता था जिसके 
लिये कोई लिखित नियम नहीं था तो उस अपराध की रुनवायी ही 
नहीं होती थी । तात्पय यह है कि अगर किसी रोग था घुगई की 
कोई दवा नहीं तो वह रोग या बुराई ही न समभी जावे । रोग का 
निर्णय दवा को देखकर होगा, रोग देखकर दवा का निणय नहीं ।' 
अगर चोरी के अपराध को जुमे सिद्ध करने के लिये कोई लिखित 
नियम नहीं था तो वह चोरी कोई अपराध नहीं थी। इस प्रकार 
कितनी अव्यवस्था का सामना करना पड़ता था। वास्तविक और. 
सफल राज्य-शासन वह है जिसमें थदि रोग एवं अपराब है तो 
उसकी ओषध भी दो | औषध के होने न होने से रोग का निर्णय 
ल्‍ नहीं किया जाना चाहिए, अपितु गेग को देखकर उसके प्रतीकार 
की ओषध देखी जानी चाहिए | यह कितनी विचित्र वात रा 
(| एक व्यक्ति किसी बिमारी से पीड़ित है ओर वैद्य कह दें कि चूंकि 
| इमारे ज्ञान में इसकी दवा नहीं है अतः आपका रोग-रांग हा नहां। 
| यही बात राष्ट्र की भी है वह राष्ट्र ही पूणुं है जिसमें रहने वाली 


$ 
॥ 
हे 
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जनता के प्रत्येक व्यक्ति की शिकायत का निवास्ण करने का वैधा- 
'निक साथन हो । जिसके पीछे कोई दाशेनिक अथवा वैज्ञानिक पृष्ठ 
त हो वह विचार संसार में चल नहीं सकता। विधान का भी 
अपना एक विज्ञान है। वह इसके हर एक अंचलों पर विचार 
न्करता है। 
विधान के विज्ञान को साथारण दृष्टि से तीन श्रेणियों में बांटा 
ज्ञा सकता है। वे हैं--ऐतिह्यात्मक, विश्लेषणात्मक और नैतिक । 
ऐतिह्त्मक विधान वह है जिसमें विज्ञान के इंति- 
विधान के प्रकार हास को देखकर उसके अंचलों पर विचार किया 
जाता है । कोई भी विधानात्मक विचार अस्तित्व 
में कैसे आया और किसी देश के पृंकालिक विधान का वर्तेमान विधान 
पर क्रितना प्रभाव है-इत्यादि बातो का विचार इस श्रेणी के अन्‍न्त- 
गत आता है। विश्लेषणात्मक वह है जिससे भूत और भविष्यत्‌ में 
विधानों की क्या स्थिति है, इसका विचार न करते हुये केवल विधान 
के दूसरे विधानो के साथ सम्बन्ध; तथा अधिकार और उसके भंग 
करन से होने वाली दण्डाहेता का विचार और अन्वेषण-आदि का 
अव्यन किया जाता है। नेतिक-विधान-विज्ञान वह है जिसमें यह 
विचार किया जाता है कि भविष्य में विधान केसा होना चाहिए । 
इसके अन्दर-न्याथ का विचार, विधान और न्याय का परस्पर 
सम्बन्ध ओर वह प्रकार जिसमें विधान न्यायब्यवस्था के स्थापन में 
सफल होता है । यदि वततमान भारतीय दण्ड -विधान, अपराध-विधान 
संपत्तिप्रतिशाघ सम्बन्धी विधानो पर ऐतिह्ाय की दृष्टि से विचार 
किया जावे तो पता चलेगा कि ये इंगलैण्ड में प्रचलित इन विषयों 
के विधानों के परिवर्तित और परिवद्धित रूप हैं। यदि नेतिक-दृष्टि 
से विचार किया जाबे तो परिज्ञात होगा कि इस धारणा से स्वोह् 
में पूर्ण नहीं ह | इसका प्रधान कारण यह द्वै-कि ये ह्वाव्स के उस 
दाशनिक तथ्य पर आधारित हैं-पानव खमाव से खार्थी है और 
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अपने साथ को सिद्धि के लिये वह राज्य का आश्रय लेता है 
ओर राज्य विधानों को उस खाथेसंरक्षण के लिये आज्ञा के रूप में 
लागू करता है। मानव स्वभाव को खार्थी के साथ परार्थी और 
कतेव्य-परायण मान लेने पर विधान के दृष्टिकोण में बहुत अन्तर 
आ जाता है। विधान के सामान्य-प्रकार और लक्षणों का विचार 
करते हुए विधानज्ञो ने बताया है कि वतेमान विधानों का वर्गीकरण 
आठ प्रकार से किया जा संकता है ओर व्यापकरूप में किसी भी 
कम के नियम को विधान कहा जा सकता है। वे आठों प्रकार इस 
प्रकार से परिगणित किये जाते है+-विध्यात्मक विधान; विज्ञानात्मक- 
विधान; नीत्यात्मकविधान; खीकारात्मक-विधान, प्रचलनात्मक- 
विधान, परिभसाषात्मक-विधान; अन्तरोष्ट्रीय-विधान; तथा राज्यशासन- 
सम्बन्धी विधान । 
विध्यात्मक-विधान मानव द्वारा निर्मित आज्ञा के रूप में प्रचलित 
यह वत्तेमान विधान है, जिसमें किसी अपराध अथवा हानि का 
न्यायालय विचार करता है। विज्ञानात्मक-विधान विज्ञान सम्बन्धी 
विधान है। नीत्यात्मक विधान को ही प्रकृति का विधान भी कहते 
हैं। यह. प्रकृति-राज्य, समस्त जगत्‌ में पाया जाता है और इसके 
नियम परसेश्वरीय एवं प्राकृतिक कहे जाते हैं। यदि यह प्राकृतिक 
शझोसन नियम का उदाहरण संसार में न होता तो मानव समाज में 
विध्याध्मक-विधान की कल्पना भी नहीं हो सकती थी। प्राकृतिक 
विधान दैवी आज्ञाये हैं. और सानवी-विधान राज्यकीय अथवा सानवों 
की आज्ञा है। खीकारात्मकविधान वे है जिसे दो दल परस्पर स्वीकार 
करके उनका पालन करते हैं | संस्थाओं और कम्पनियों में इसी प्रकार 
के विधान वर्ते जाते है। समाज एवं संप्रदाय में प्रचलित रीतियों को 
कायम रखने के लिए जो विधान का रूप दिया जाता है वह प्रचलना- 
व्मक विधास हैं। परिभाषा सम्बन्धी विधान मीहहोते हैं। अन्तरोष्ट्रीय 
विधान बे हैं जो विभिन्न राष्ट्री छत मान कर पालन किये _जाते हैं। 


उके कं बे जप 
२७० 
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समाज अथवा राज्य में श्रचलित विधानों को समझने के लिए 
राज्य क्या है यह जानना भी आवश्यक है। समाजशासत्री ओर 
राजनीतिविशारदो ने इस विषय में बहुत विचार 

राज्य और विधान किया है। प्रसिद्ध दाशनिक अरस्तू का कहना है 
की भावना. कि राज्य एक प्रकार की वढ़ी सोसायटी था 
समाज है । इसका उद्देश्य अधिकतम भला 

करना है। मानवपरिवार, ग्राम आदि के रूप में संघठित होता 
हुआ राष्ट्र के रूप में परिणत होता है। पूण विकसित मानव समाज 
डी वस्तुतः राष्ट्र एवं राज्य है । बिना विधान के मानव पशु से भी 
जुरा है और विधान राज्य की सत्ता पर निर्भर करता है। परन्तु 
राज्य केवल विनिसय और अपराधों को रोकने का समाज नहीं 
है, उसका चरमोददेश्य उत्तम जीवन की स्थापना है। म० लाके का 
विचार है कि प्राकृतिक-राज्य का विचार ही मानवी-राज्य का पू्े- 
चर्च प्रारूप है। इस प्राकृतिक राज्य में प्रकृति का विधान चाल है 
और यह परसेश्वरीय आज्ञा है तथा किसी मानवी विधान संसद के 
ड्वारा लागू नही किया गया है। मानव प्रकृति के राज्य से ही सामा- 
बजक सुलहनामे के साधन से निकला हुआ है. और उसका यह 
सामाजिक सुलहनामा वास्तव मे शासक-राज्य की स्थापना करता 
है। म० ऐक्विनस ने विधान का विचार करते हुए कहा है कि 
'मानव द्वारा निर्मित प्रत्येक विधान ठीक उस सीमा तक प्राक्ृतिक- 
विधान के गुण ओर खभाव को घारण किये हुए-जिस सीमा तक 
वह प्राकृतिक-विधानों से निकला है। परन्तु यदि किसी मानवी 
विधान का प्रकृति के विधान से विरोध खड़ा होता है तो वह तत्काल 
ही समाप्त हो जाता है क्योंकि यह केवल विधानाभास है। लाके ने 
'शक स्थल पर ओर भी कहा है कि यह दण्ड है जो मनुष्य के जान 
आल की रक्षा करता है और दण्ड विधान से संचालित है । महाशय 
रुसो ने दशाया है कि प्राकृतिक राज्य से विकास मे-ञआाते हुए एक 


नीति ओर विधान १४७ 


समय ऐसा आता है कि व्यक्ति अपने को बहुत काल तक प्राथमिक 
खर्त॑न्नता की अवस्था में नहीं रख सकता है। उसे उस समय यह 
आवश्यक हो जाता है कि अपने संरक्षण के लिए वह्‌ किसी समाज 
की स्थापना के लिए संघटित हो । परन्तु कोई अपने खातंत्य और 
अधिकार को, अपने लाभ को बिना हानि पहुँचाये किसी प्रकार 
कैसे किसी बात पर प्रणबद्ध हो-इसलिये वह एक संघ बनाता है 
जो कि संयुक्तशक्ति से प्रत्येक संघी के जीवन और संपत्ति तथा 
अलाई की रक्षा करता है।- प्रत्येक संघी संघ के माने नियस का 
'पालन करता है। यह समाजसंघटन के मौलिक सामाजिक मन्तज्य 
| हीगल का कथन है कि राज्य वस्तुतः सत्तामय अनुभूत नेतिक- 
जीवन है ओर प्रत्येक आत्मिक सच्चाई जो मानव व्यक्ति में हो 
सकती है इस राज्य के माध्यम से ही हो सकती है। पछ्लाटो के अनु- 
सार नागरिकों को जन-साधारण, सेनिक ओर पालक इंन चार 
विभागों में बांट जा सकता है। इनमें पालक को ही राजनैतिक 
जाक्ति देनी चाहिए । पहले तो वे संसद से चुने जाते हैं परन्तु बाद 
में वे वंशपरम्परा के अधिकार के अनुसार होते रहते हैं। इस प्रकार 
यह निष्कषे निकलता है कि राज्य एक समाज है। वह जन-साधा 
रण की सम्समति से बना हो अथवा व्यक्तियों की वंश परम्परा से 
आआया हो-विधान का संचालन करता है। ये विधान उससे द्वारा 
प्राकृतिक राज्य मे चाल्नू दैवी-विधान के आधार पर लिये जाते हैं 
अन्यथा बहुत दिनों तक वे चल नहीं सकते। यदि संखार सें दैवी- 
शक्ति द्वारा संचालित नेतिक विधान न होते तो कोई मानवी-विधान 
कल्पना से नहीं आ सकता था। प्राकृतिक राज्य में अधिकार 
सम्मिलित हैं ओर अधिकार के व्यक्तिशः प्रथक प्रथक न होने से 
ऐसे विधान की आवश्यकता नहीं कि उसकी रक्षा करं। परन्तु 
जब मानव के व्यक्तिगत अधिकारों का समय आ जाता है तो 
'उसको रक्षा का मानवीविधान भी बनाना पड़ता है। चाह वह 
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अ्रजात॑त्र-नियम से हो अथवा राजा की परम्परा से हो । अन्तर 
केवल इतना ही है कि प्रजातंत्र में वहुतों की सम्मति एक कल्पितः 
पुरुष के छारा जनता पर शासन करती है ओर राजतंत्र में एकः 
व्यक्ति की सम्मति वहुतो के माध्यम से जनपर शासन करती है 
परन्तु दोनों में शासन होता है विधान के द्वारा और उस विधानाः 
पीछे एक दण्डशक्ति रहती है जा राज्य के अधिकारी की आज्ञा कोः 
बिना ननु नच के पालन कराती है। 
मनु ने भी कहा है कि दर्ड हीं प्रजा का शासन करता है और 
दण्ड ही रक्षा करता है-परन्तु दरड का दुरुपयोग नहीं करना चाहिए. 
अन्यथा वह शासन को ही समाप्त कर देता है। इस दण्ड को हीः 
ग़ज्य का 2॥9908] 7707०6 अथवा दूसरे शब्दों में 87070 
कहा जाता है। इसी के आधार पर विधान, जो राज्य की आजा है 
उसका पालन राज्य लोगों से करवा लेता है। जहां विचारवाने! 
विद्वान प्राकृतिक विधान को मानवी विधान का प्रारूप मानते हैं 
चहां कई आधिभौतिक परिडत इसको विधांन मे स्थान नहीं देते । 
बे कहते है विध्यात्मक-विधान ही विधान है, प्राकृतिक-विधान का 
दशन मे जितना भी उपयोग हो यहां पर उसका कोई उपयोगीः 
स्थान नहीं है । 
प्रसिद्ध भोतिकवादी हाव्स के सिद्धान्तानुसार वास्तव में विधानः 
किस प्रकार अस्तित्व मे आया-इसका दाशेनिक ढंग पर वर्णुनः 
मिलता है। अ्शासनिक विधान की विध्यात्मक विवेचना उसके मांगे 
स॑ इस प्रकार हागी। विधान वास्तव में नियमो और आज्ञाओं का: 
वह समूह है जा कि गब्य दास न्याय की व्यवस्था के लिये माना 
आर लागू किया जाता है। समाज की प्रजा के अधिकार, सुरक्षा 
गीर शान्ति को राज्य के दण्डशक्ति द्वारा कायम रखना दी न्याय: 
को व्यवस्था करना है। इस परिभाषा के अनुसार विधान की 
व्यवस्था श्रथम आनी चाहिए और नन्‍्याथ व्यवस्थापन बाद में ।. 
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परन्तु न्यायालय दी विधानालय, भी- हैं अतः न्याय और विधान 
एक ही है । न्याय विधान का एक केवल नामान्तर है। राज्य का. 


शत 


अमुख कतेव्य है कि वह अधिकार को रखा, ओर बुराई को दूर 
करे। प्रशासन की विध्यात्मक धारा की संगति लगाते हुए इस मांग 
से यह कहा जाता है कि राज्य एक संघटित समाज है। इस समाज. 
में. किसी स्थान पर किसी एक ऐसे व्यक्ति अथवा व्यक्तिषमुदाय का 
होना आवश्यक है जिसकी आज्ञा को लोग अवश्य पालन कर। 
शेसी आज्ञाओं को, चाहे: नैतिक दृष्टि से संगत अथवा असंगत हों, 
परन्तु वह व्यक्ति अथत्रा व्यक्तिसमुदाय चाहे जनता की सम्मति से 
'बलपूबेक मनवा सकता हो अथवा दुण्डशक्ति के द्वारा मनवा सके-- 
अनवाने में समथे अवश्य हो | जब तक ऐसा कोई व्यक्ति नहीं 
अथवा व्यक्तिसमुदाय नहीं तब तक राज्य का होना नहीं कहा जा 
सकता। इस व्यक्ति अथवा व्यक्तिगसमुदाय की आज्ञा ही विधान 
है। वस्तुतः जो मनुष्य को अथवा सभी लोगों को मानने के लिये 
'विवशतया अनिवाये है वह आज्ञा ही विधान है। हाब्स की दारों- 
निक धचातुरी इसे इस प्रकार स्पष्ट करती है, “मानव सबेथा एक 
खाथ का पुतला है। इसके साथ ही वह सामाजिक प्राणी भी है। 
घह अपने साथियों के सहवास में दु:ख के अतिरिक्त और छुछ 
नहीं भराप्त करता है । उसको सदा इनसे अपने जीवन का भय और 
गतकइटयु का खतरा रहता है। इस अवस्था के कारण मनुष्य 
_पश्यकता से विवश होकर किसी शक्तिशाली अधिकारी से 
उम्तन्‍्ध स्थापित करना चाहता है। इसलिये विधान प्रचलन अथवा 


गो की खीकारी में अपना श मे 
। स्थान नहीं रखता बटिक वह अपने 
हक कर या हे ए्‌ , आपने 


३ शक्ति में सात प्र हणा करता ट्टे श्र द्र्ण 

ओर श्र हैजो कि कु हणु करता ६। यह शादी 
राज्य सें विधान और जानिति के उप के 
उत्तरदायी हैं का, 


। ह९ एक आदी को विधान का पालन ऋठा कर 
रे ई ग पालम ऋश्ला शडल] 
'ईं उसे वह पसन्द हो अश्वा न हो (४ 
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परन्तु विधान का यह दशेन समुचित भित्ति पर नहीं खड़ा नम हा 
सानव खभाव से खारस्थी ही नहीं है। उसमें इसके सांथ पराथे;, 
न्यायप्रियता, त्याग और उदारता आदि भी है। वह जहां! अधिकार 
चाहता है वहां न्याय भी चाहता है। समाज में सबके साथ न्याय 
हो, किसी के साथ अन्याय न हो, इसलिए वह समाज का संघटनः 
करता है उसकी यह न्यायग्रियता विधान को बनाने का अवसर देती: 
है-केवल खाथे की पूर्त्ति के लिए मानव की इच्छा एवं श्र विधान 
के हेतु नही हैं। केवल एक अंधेरे पक्ष को लेकर विध्यन-विज्ञांनः 
का विचार करना उपयुक्त नहीं। इस प्रकार तों मानवता पर एक: 
प्रकार का कलझूु होगा। विधि-विज्ञान-विशेषज्ञ म० सालमंण्ड को! 
इसीलिए निष्पक्षता पूवेक लिखना पड़ा कि यह हाब्स प्रतिपादितवाद 
विधान में केवल एक तत्व है । यह नेतिकतत्व को जो कि विधान के. 
विचार में उतना ही अधिक आवश्यक है, बिल्कुल ही छोड़ देतएः 
है। सत्य और न्याय का विचार इस विषय मे उतना ही आवश्यंकः 
है जितना कि शक्ति अथवा वल का विचार | विधान केवल सत्य 
अथवा केवल बल नहीं, अपितु दोनो का पूण समन्वय है| विधान 
में प्रयुक्त होने वाले कतेब्य, भला और घुरा आदि शब्द भी नेतिक- 
परिभाषायें हैं| यह बड़ा भारी दोष है कि विशुद्ध विध्यात्मक-विधानः 
इस परमावश्यक तत्व को छोड़ देता है। इसमे यह भी दोष है किः 
बहुल से अविध्यात्मक नियमों का इसके अन्दर समावेश नहीं किया 
जाता, यद्यपि वे भी विधान माने जाते हैं । 
केवल विध्यात्मक विधान ही विधान कोटि में आते हैं यह 
कहन। ठीक नहीं क्योंकि बहुत से ऐसे नियम भी विधान से सम्सि- 
लित है और होना भी चाहिये, जो कि विध्यात्मक नहीं हैं। विधान 
के वे खाक्ृत नियम जा यह घोषित करते हैं कि अमुक आचार घुरा 
नहीं है, इसके अन्तगंत हैं और विधान माने जाते है। किसी प्राचीन. 
घामिक भावना के विपरीत सम्मति रंखनों कोई अंपराध नहीं है ॥ 


नीति और विधान १५९ 


यह ही यहां पर प्रथम उदाहरण के रूप में दिया जा सकता है । 
इसी प्रकार विधान की सुनवायी के लिए होने वाली कार्यवहनविधि 
के नियम (२०]७४ 0 700०6 7७), समय समय पर घोषित 
होने वाले घोषणात्मक विधान और चुनाव के मताधिकार सम्बन्धी 
विधान भी इसके अन्तगंत विद्यमान हैं। इनके रहते हुए यह नहीं 
कहा जा सकता कि केवल विध्यात्मक विधान ही विधान की कोटि 
में आते हैं। वास में विध्यात्मक, अनिध्यात्मक और नेतिकतत्व 
मिल कर विधान के वाद को पूरा करते हैं। कोई भी विधान का 
विज्ञान केवल विध्यात्मक-तत्व के ऊपर ही नहीं खड़ा हो सकता 
और यदि खड़ा होगा तो होगा भी दोष पूर्ण । न्‍्यायव्यवस्था भी दो 
अकार की होती है। उन्हें नेतिक और वैधानिक न्याय कहते हैं। 
प्रथंभ एक आदंशे वस्तु है और'दूसरी वह है. जो विधान के द्वारा 
मानी गयी हो, घोषित हो और न्यायालय ने उसे लागू किया हो । 
यद्यपि न्यायालय एवं विधान की कचहरियों का उद्देश्य यही है कि 
नैतिकन्यांय के उद्देश्य को पूरा करें वरन्तु यह काय पूर्णरूप से 
नहीं हो पांता क्योंकि वतेमान विधान अपूर होने से नैतिकन्याझ 
के अथवा कतंव्य के पूण वातावरण को नहीं प्राप्त करने देते । कभी 
कभी तो “ऐसा होता है कि विधान ऐसा न्याय लागू करता 'है जो 
वास्तविक न्याय नही है ओर न वास्तविक सत्य ही है। वह केवल 
वैधानिक अधिकार' और कतेव्यों से ही सम्बन्ध रखता है । यही 
कारण है कि म० सालमण्ड को कहना पड़ा कि “वैधानिक न्याथ 
ओर नेतिक-न्याय एक परस्पर खण्डित करने वाले बृत्त को प्रदर्शित 
करते हैं |” न्ीतिमचा से तात्पये उन आचार के नियमों से है जो 
कि किसी समाज के जनसमुदाय की सम्मति से स्वीकृत हैं। ये 
नियम कचहरियो के द्वारा लागू और सुरक्षित नही किये जाते अपितु 
जनता की सम्मति पर चलते हैं। नंतिक नियम वास्तव में एक 
प्रकार के ऐसे प्रयज्ञ हैं जिनके द्वारा कोई समाज नेतिक ' अथवा 
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खारभीविक अधिकार-और न्याय को संप्रदाय के लोगों पर लागू कर 
सर्कता है। वैधानिक न्य/य एक ऐसा प्रयत्न है जो विधानसभाओं 
छारां ओर कचहरियों द्वारा,लागू किया -जाता है।' नीतिमत्ता के 
'निंथ्मों के पालन में समाज का भय, परमात्मो का भय और कतेव्य 
च्युति का भय काये करता है परन्तु विधान में राज्य का दस्डभर्य 
काये करता है। एक व्यक्ति , यदि असत्य भाषण करके-कोई खाये 
सिद्ध कर ले तो ज्यादा 'से #गरादा समाज - उसे घुरा-कहेगा एवं उसे 
अगले जन्मे में वुरां फर्ल मिलेगा इसका भय लगा हुआ-है-फिर मी 
यदि धह इनकी , अंवहेलना करके असत्य भाषण' करता ही है तो 
कोई , रोकने वाला नहीं । परन्तु वही 'व््यक्ति यदि किसो न्योयालय 
में असत्य भाषण कर कोई उद्देश्य पूण' कर ले ओर यह प्रकट द्वो 
जावे-तो वह दण्डाई होगा। विधान उन्हीं अधिकारों-कों-खीकार 
करता है जो उसकी दृष्टि से अधिकार की परिभाषा में आते हें। 
चहू दान; परोपकार ओर कऋृतक्ञता जैसे नेतिक अधिकारों को नहीं 
खीकार करता है-। हां, इनको यदि विधान के अनुसार दान-पत्र 
आदि लिखाकर दिया गया है तो ये भी उसके क्षेत्र में आ-जाते हैं । 
एक व्यक्ति कोटे- में-यह्द मांग नहीं उपस्थित कर सकता कि अमुक 
ज्यक्ति ने उसे दान नहीं दिया-इसलिये उसे दिलाया जावे और 
उसका हजाना भी साथ में मिले । परन्तु यदि किसी व्यक्ति ने दान- 
पत्र के द्वारा कोई रूपत्ति किसी को देदी है तो उस दान के पात्र-का 
वह अधिकार विधानतः रक्षित हो सकेगा | 
नीति का विधान के साथ यद्यपि सम्बन्ध है परन्तु वह दाशनि 

है। व्यावहारिक सम्बन्ध में नीति का प्रयोग विधान में पूरोवया 
नहीं देखा जाता । किसी अल्पवस्यक कन्या के साथ बलात्कार 
विधानतः अबैद्य है परन्तु यदि अत्याचारी यह सिद्ध कर दे कि 
उसका उसके साथ विवाद हो चुका है तो वह अपराध नहीं गिना 
जावेगा । नंतिक नियम इस दिश्ञा में इतने शिथिल नही हैं । किसी 
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को पराई स्ली अथवाः पराई वयरक॑ कन्या' से व्यभिचार करना 
जेतिकदृष्टि. से प्रापः है।परन्तु विधान की दृष्टि से उससे, बचाव के 
(लिये इंतेना, द्वी-पयाप्त हैं कि उनकी रजामन्दी इसमें थी | एक व्यक्ति 
भूखा मरे रहा .है और दूसरा धनी उसको दिखला दिखलाकर खा 
रहा है । यदि भूखा आदमी उसकी रोटी को छीनकर खा जावे ओर 
उसके यहां से कोई वस्तु:भूंख मिटानें के लिए; और भी:ले लेवे तो 
उस पर बलाते: और चारी- के अपराध विधानतः लगं 'सकते हैं । 
परन्तु ' वह भूखा “तड़प तड़प 'क़र मर जावे. ओर,उत्त धनि्क उस 
रोटी का ठुकड़ा,न देवे तो यह' काय नीतिमत्ता की दंष्टि से घुरा होने 
'पर, भी विधानतः कोई अपराध नही बर्न सकता । यही कारण है 
बैक देश में भूखे तड़प तड़प ,कर:भी लोग मरते हैं परन्तु घनिकों के 
महलों केःअट्टहास में कोई न्‍्यूनता, नहीं आती । 7 5. 
, इन सब बातों, के होते हुए, भी .यहः सानना पड़ेगा कि समाज 
में।अथवा राष्ट्र में बिना नीतिमत्ता, के-नियमों' के प्रालन किये केवल 
विधान सुख ओर समृद्धि नहीं ला सकते हैं । थोड़े 
सैतिकता की. विधान में जितनी हानि है उससे अधिक हानि है 
आवश्यकता , अत्यधिक विधान में । अधिक विधान का आश्रय 
- ऋत्याचारी. शासक अपनी मनमानी चलाने में 
शिया करते हैं। चोरी करना जुमे है, किसी को गोली मारना जुमे 
है ।-परन्तु सैनिक कानून और आर्डिनेन्सो के हारा वही जायज 
कर लिये जाते हैं । यदि राज्य का संघटन नैतिकमूल पर न होवे 
तो इस अधिकार की तलवार के रहते हुए संसार में सुख और 
शान्ति किस प्रकार संभव हो सकेगी। जब तक मानव में और 
समाज में विधान की प्रष्ठभूमि से नीतिमत्ता का भय न लगा हो 
विधान समाज की व्यवस्था को नही चला सकते। किसी अपराध 
के लिये जहां निप्रहकारी विधान हैं-वहां उन विघानो के चंगुल से 
चचने के उपाय भी हैं । यदि अधिकारी, अपराधी को दण्ड मिलना 
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चाहिए और अधिकारी का कतंव्य सत्य का पालन तथा न्याय का 
सथापन करना है, इसे नतिकदृष्टि से अपने आचार का अठ्ढ न 
बनावें तो अपराधी छूटते रहेंगे और अनपराधी फंसते रहेगे। विधान 
ज्यों का त्यों बैठा रहेगा । विधान की सफलता तब है जब कि उसके: 
संसक्षक और जनता दोनों नंतिकदृष्टि से उसकी सफलता को अपनाः 
कतंव्य समझे | बालविवाहनिषेध का विधान ज्यों का त्यों बना है 
परन्तु वालविवाह होते रहते हैं क्योंकि ज्योतिषियों की कुण्डलियां,. 
डाक्टरो के वयस्कता के प्रमाणपत्र और पुलिस-की सहानुभूति थोड़े 
से चांदी के टुकड़ों में आसानी से श्राप्त की जा सकती है। इसलिये 
कट्दना पढ़ेगा कि विधान बिना नीति के सफल नहीं हो सकता | 
विधान का पालन क्‍यों होता है कि उसके पीछे राष्ट्र कां भोतिक-बल 
( 70॥एअंटव) 70706 ) दण्डशक्ति ( $0॥0707 ) के रूप में 
विद्यमान है। वैधानिक न्याय क्यों मान्य है इसलिये कि न्यायकत्तों 
उच्च नेतिकस्तर का है और वह- सर्वोच्च अधिंकारी है। साथ ही भी 
सिद्धान्त माना गया है कि सर्वोच्च अधिकारी (80ए००ंट्ठ। ) कोई 
गलती नहीं करता वह जो कुछ करता है ठीक ही करता है। इस- 
लिये वह अन्तिम , अधिकारी है. जिसके न्याय में किसी अनियमः 
आर त्रुटि की संभावना नंदीं है और सवेथा, सवेदा सबंमान्य है ! 
न्याय की व्यवस्था कचहरियां करती हैं । परेन्तु यदि कोई आपत्ति 
है तो उसकी अपील उच्च न्यायालय में हो सकती है। उसके फेसले 
की भी अपील सर्व न्यायालय अथात्‌ सुप्रीम-कोट में हो सकती 
है । उससे भी अधिक केरन के लिय कोई व्यक्तित राष्ट्रपति से प्राथना 
कर सकता है । उसका फैसला स्वमान्य है। उसके उर्परानत और 
कोई अविकारी नहीं। यद्यपि मानव में श्ुटि का होना खाभोविकः 
है परन्तु फिर भी विधान और न्यांयनिणेय में यह सांन'लिया गया: 
है कि अंन्तिम अधिकारी काइ गज्ञतीं नहीं' करता। वेह जो कुछ 
करता है वह ठीक ही करता है | नीतिनियमों और नेतिकन्याय पेड 
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निणय में यह अधिकार परमेश्वर में निहित है परन्तु विधान कीः 

इृष्टि से यह सर्वोच्च अधिकारी में निद्वित है चाहे वह व्यक्ति हो- 
अथवा समुदाय हो एवं राज्य हो | परन्तु साथ ही यह माना हुआ हैः 

कि अच्च अधिकारी नीति से भ्रष्ट नहीं है। यदि ये अधिकारी ओर 

न्यायालय नीतिश्रष्ट हो और इनमें नीति का कोई स्थानन हो तो: 
न्‍्यायव्यवस्था में कितनी गड़बड़ी हो. जावे, कल्पना भी नहीं किया 
जा सकता है । वैधांनिक न्यायनिंणगुय भी अपने बलाबल के लिये: 
नीति पंर आश्रित है। नीति के आदश को सदा उच्च रखकर ही 

विधान के आदशे को पूरा किया जा सकता है। अन्यथा समाज में; 

अव्यवस्था फैल जावे । यही नीति और विधान का सम्बन्ध है | 


का का 
"सतप्रम सापान 
३5 सम ४ ५ 
- नीति ओर सोन्दयोनुभूति 
“मानव चेतन्यमय प्राणी है । यह अपने चारों ओर की सूद्टि 
न्का अनुभव प्राप्त करना चाहता है। वह उसे देखता सुनता है ओर 
ः उसका प्रतिवेदन तथा छाप उस पर पढ़ती है 
कला कया है? वासनात्मक रूप में मिन्न भिन्न वस्तुओं के प्रति- 
. '. बि्बंचित्र 'उसमें अद्वित होते रहते हैं. और 
'तदनुरूप ही संस्कार बनते रहते हैं। मनुष्य की जितनी ही इस 
वदिशा में निरीक्षण-पटुता बढ़ती जाती है, सष्टिअसार और उसका 
“बैचित््यवैधव उतना ही व्यापकरूप में उसे प्रभावित करता रहता 
है। ज्यो ज्यों प्रकृति के संसग में जीवजगत्‌ आता जाता है. उसके 
साक्षात्कार से अनुभव उतना ही विशाल और व्यापक होता जाता 
है। यह निरीक्षण और साक्षात्कार मानव-अनुभव में प्रचुर वृद्धि करता 
है। उसमे शन: शनः स्वृति, इच्छा, कल्पना आदि शक्तियों का 
पहु्चन होता है और सदसद्विवेकबुद्धि का विकास होता जाता है। 
'उसको आस पास के सृष्टि पदार्थों के अनुभव से इस अनुभव की 
“इच्छा और आवश्यकता बढ़ती जाती है। वह इस अल्लुभव में भी 
'सत्‌ , असत्‌ , उचित, अनुचित का विचार करता है। मलुष्य की 
आवश्यकता के कारण जो वस्तुएं उपयोगिता के अनुसार मानव के 
प्रयोगक्षेत्र में आती जाती हैं. उनमें वह भले बुरे के भाव का भी 
"निश्चय करता है। मानव के ये अनुभव-संस्कार और वृत्तियां दृढ़ 
“होते जाते हैं और उसके चैतन्यगुण के विस्तार स्रे उसकी बोधबृत्ति 
भरी सुव्यवस्थित तथा परिपुष्ट होती जाती है। जिस व्यक्ति अथत्रा 
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जिस समाज की ये बृत्तियां जितनी अधिक मात्रा में व्यापक और 
सलन्वथपूरो हैं, वेह. व्यक्ति एवं समाज उतत्ता ही सम्य और: 
समुन्नत समझा जाता है। कक है 
यह भी एक खमावसिद्ध बात हैं कि जिस प्रकार चेतन मानवः 
पर बाह्य सृष्टि के विविध वस्तुओं की छाप पड़ती है, उसी प्रकार: 
उसमें उनके भिन्न मिन्न प्रभावों के व्यक्त करने की शक्ति का भी 
उन्मेष होता है। यह शक्ति मानवमात्र के अस्तित्व के साथ लगी: 
हुई है। सानव के शारीरिक -तथा मानसिक संघटन के मूल में इस” 
शक्ति का समावेश है। उसकी अन्तरात्मा, अपने चारों ओर की 
संष्टि को जिस रूप में ग्रहण करती- है उसे उसी रूप में व्यक्त करना: 
भी चाहती है। बाह्य-जगत्‌ मनुष्य पर सुख:हदुःख, रूप-विरूप, हिंत*- 
अहित -आदि की जो भावनायें उत्पन्न करता है उनको अभिव्यक्त . 
करना मनुष्य के लिये अनिवाय-सा है। मानवमस्तिष्क का निर्माण 
ही कुछ इस प्रकार से है कि वह अपनी इस प्रवृत्ति को रोक नहीं, 
सकता । मानव की यह वबृत्ति ही “असिव्यंजना” शक्ति के नाम से. 
व्यवह्ृत की जाती है। इस अभिव्यंजना को ही कला का नाम भी 
दिया जाता है।. यद्यपि ऐसा है कि यही कला है परन्तु सम्पूरों 
अभिव्यंजना_ कला नहीं कही जा सकती। मानव की शक्ति के : 
अन्तर्गत यह भी है कि वह केचल-भिन्न भिन्न रूप में अनुभव से - 
प्राप्त प्राकृतिक चित्रों का उद्धाटन हो न करे, बटिक उनके सम्बन्ध में “ 
अपना मत, सिद्धान्त एवं नियम भी प्रकट करे। सानवबुद्धि में यह 
सामथ्ये और विशेषता है कि वह केवल वस्तुओं का चित्राड्भुन ही 
नहीं करती है प्रत्युत उनकी मीमांसा, उनका श्रेणी-विभाग और: 
नियमनिधारण आदि भी करती है। मलुष्य केवल कलाकार ही नहीं , 
दाशनिक भी होता है। वह अपने सूक्ष्म-दशन ओर विश्लेषण से 
सश्टिकक्र के विषय में विवेचन, विश्लेषण और श्रेणी-विभाग करता: 
है। वह सूक्ष्मसिद्धान्तों को व्यक्त करता है। ये ही व्यक्त किये गये: 
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“सिद्धान्त ज्ञान की सामग्री बन जाते हैं। इस प्रकार से ही भिन्न 
+सिन्न वैज्ञानिक तथ्यों का निरूपण तथा दशेन-विज्ञान की प्रतिष्ठा 
होती है। परन्तु यह दाशनिक सिद्धान्त-समुच्चय ओर वैज्ञानिक तथ्य 
कला नहीं हैं। यद्यपि ये भी मनुष्य की अभिव्यंजनाशक्ति के ही 
जंग हैं। तकशास्त्र की त्रिविध प्रणालियां और प्रक्रियायें कला की 
श्रेणी में तहीं आ सकती। कला का सम्बन्ध नियमों के निधारण 
से नही किन्तु उसका कार्य रूप की अभिव्यक्तिमात्र है। बाह्य जगत्‌ 
की भिन्न वस्तुओ का--एक एक का--प्रतिबिम्ब मानस मुकुर पर 
जैसा पढ़ता है कला का सीधा सम्बन्ध उसी से है। वह सदा व्यष्टि 
से संपर्क रखती है, नियमनिमाण और सिद्धान्त-समुच्चय उसकी 
सीमा के बाहर है, इतिहास के क्षेत्र को भी कला से सम्बद्ध माना 
जाता है क्योकि उसमें नियमनिधोरण नही होता केवल व्यक्तियों 
के चरित्र का चित्रण होता है। फिर भी यह नियम है कि इतिहास 
में केवल स्थूल घटनाओ तथा वास्तविक व्यक्तियों का ही चित्रण 
किया जाता है। उसमें कला का पुट तो है परन्तु कल्पना की गति 
उस प्रकार अवाध नहीं रहती जेसी कि अन्य कलाओं में होती है 
कला को व्यापकता इतिहास की अपेक्षा अधिक है। मनुष्य को 
अलुभूतियों कल्पनाओं और उसके संपूर ज्ञन का एक एक बृहदंश 
कला का विषय बन सकता है। मिन्न-मिन्न वैज्ञानिक अनुसंधानों, 
दाशेनिक तथ्यों तथा तार्किक सरशणियो के सांगोपाड़ः वणन भी कला 
के ही घेरे में आते हैं | न्याय शास्त्र के नियम यद्यपि कला नहीं कह्दे 
जा सकते परन्तु वे इस प्रकार सजा कर उपस्थित किये जा सकते हैं 
कि उनमे कला फूट पड़े। निष्कषे यह है कि मनुष्य की भावनाओं 
का जहां तक विस्तार है वह सब कला का विषय है ओर यह तो 
विदित ही है कि मानव भावनाओं का विस्तार विराद और प्रायः 
सीमा रहित है । 
पाश्यात्य विपश्वचित मनुध्य की मानसिक क्रियाओं को तीन 
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विभागों में विभक्त करते हैं--ज्ञान, भावना और इच्छा | भारतीय 
शास्त्रों में ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न के नाम से यह विभाग दिखलाया 
“गया है। भारतीय लोगों ने भावनाशक्ति को नहीं खीकार किया है। 
-यही दोनों में अन्तर है। मनोविज्ञान के अनुसार थे शक्तियां एक 
'दूसरी से अविच्छिन्नरूप में मिली हुई हैं और अलग अलग नहीं 
की जा सकतीं। यद्यपि कला के मूल में भावनाशक्ति का प्राधान्य 
पाया जाता है परन्तु उसका विश्लेषण करने पर उसमें भी ज्ञान 
'और-इच्छा की शक्तियां अन्तहिंत दीख पड़ती हैं । भारतीय साहित्य 
और कलाओं के मूल में जो स्रायी-भाव माने गये हैं वे केवल 
:विज्ञिप्त व्यक्तियों की विवेक-भावनायें नहीं हैं. अपितु उनके साथ 
ज्ञानशक्ति का भी समन्वय है। थदि ऐसा न होता तो कलाकार 
ओर पागल में कोई भेद न रह जाता। अतः थह मानना पड़ेगा कि 
भावना के साथ इच्छा का भी सन्निवेश अवश्य रहता है । मनुष्य 
की ज्ञानशक्ति उसकी भावनाओं को चतन्यमथ बनाती है और 
उसकी इच्छाशक्ति उन्हें #खलित तथा संयमित रखती है । इस 
अ्रकार इन तीनों के संयोग से कलाओं द्वारा मानवहित का संपादन 
'होता है और मनुष्यों में सदाचार की प्रतिष्ठा होती है। यदि भावना- 
शक्ति के साथ ज्ञानशक्ति का समन्वय न होता तो कलायें इस 
उन्नत रूप को प्राप्त ही नहीं हुईं होतीं। यदि भावना शक्ति के साथ 
ज्ञानशक्ति का समन्वय न होता तो कलायें इस उन्नत रूप 
को प्राप्त ही नहीं हुईं होतीं। यदि भावनाशक्ति के साथ इच्छा 
का सामंजस्थ न होता तो कलाओं की उच्छखलता का रोध 
अत्यन्त असंभव हो जाता | मनुष्य की इच्छाशक्ति के साथ लोक- 
हित सम्बन्ध है ओर इसी कारण सभ्यता की बुद्धि तथा लोक- 
मंगल की कामनाओं की ओर इसकी इच्छायें उन्मुख हैं। आहार, 
पनिद्रा, भय और मैथुन जहां मनुष्य में ओर पश्ु में समान रूप से 
है वहां सनुष्य-में इनके साथ लोकोपकारी वृत्तियों का उदय भी हुआ 


ओर वे इस मानव के मानसव्यापार में अपना स्थान रखती हैं। 
मानव की निरन्तर बढ़ने वाली विवेकशक्ति और सततनव्धिनी 
इच्छाशक्ति उसकी भावनाशक्ति के साथ अभिन्न रूप में लगी है 
ओर ये तीनो मिलकर कला एवं मानवसमाज का विकास करने में 
तत्पर हैं। मानव के मानस व्यापार के साथ ही साहित्य का सम्बन्ध 
है। पहले उसे ज्ञान का उन्मेष होता है, फिर भाव उठता है और 
फिंर कम करने में प्रवृत्ति.होती है | यह क्रम पहले के मनोवैज्ञनिकः 
मानते थे | अब इस क्रम पर विवाद है परन्तु फिर भी यह वाह 
सब सम्मत है कि मानस व्यापार तीन प्रकार का ही होता है और वह 
है-ज्ञान प्रधान, भाव-प्रधान ओर कमे अधान। भारत'में इन्हीं के: 
आधार पर ज्ञान, भक्ति और कमेयोग के मार्गों को जन्म मिला। कर्म: 
का प्रत्यक्ष व्यवहार प्रत्यक के अनुभव में आता ही है। ज्ञान दशेन,. 
विज्ञान आदि के शाज्रो को उद्धव देता है और भाव का सम्बन्ध 
साहित्य के अनुत्कट सुकुमार जगत्‌ से बंधता है। ,इसी कारण 
साहित्य में भाव की प्रधानता मानी जाती है। अस्तु, प्रकृति के 
विभिन्न खरूपा और चेटाओ का प्रभाव मनुष्य पर पड़ता है और के 
ही उसकी अभिव्यंजना के विषय, बनते हैं । उसके मन मे भाव 
उत्पन्न करते है। इस दृष्टि से कला और प्रकृति का निकटतमः 
सम्बन्ध है। प्रकृति का जो दृश्य उसके मन में अपनी विशेषता एवं 
उसको अभिरुचि के कारण चित्रित होता है उसी को वह कलाओः 
द्वारा व्यक्त करता है। प्रकृति से उसकी वासनाओं की तृप्ति होने 
के कारण मानव उसकी ओर ख्भावतः आक्ृष्ट रहता है। इस 
निसमगेसिद्ध आकपंण का परिणाम यह होता है कि मनुष्य प्रकृति के 
दृश्य-चित्रो को अपने हृदय के स्फुट रस से सीच कर अभिव्यक्तः 
करता है ओर वे ही भिन्न भिन्न कलाओ के रूप मे, प्रकट होकर 
सानवहद्॒य को रसान्वित करते है। यही भारतीय वाडमय में “रस” 
के नाम से विख्यात है। परन्तु यह एकान्तिक नहीं कि इसकः 
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'अभिव्यक्तिकेवल साहित्य से ही हो-अन्य कलाओं से भी इसकी 
(नेष्पत्ति होती है। किसी प्राकृतिक “दृश्य . को भावना[ कलाकार के 
हुदय में जितनी तीजरता एवं खायिंल के साथ उत्पन्न होगी, यदि वह 
उतनी ही सत्यता के साथ उसे व्यक्त करने में समर्थ होगा तो उस 
आअभिव्यक्त के दशक, श्रोता अथवा पाठक समाज की-मभीः उतनी ही 
तृप्ति होगीं। मनुष्य के हृदय-साम्य का' यही. गूंहरहस्य- है कि कला- 
कार के अन्तरज्ञ को सच्चा साव उसकी “कला. वंरतु” में निहित 
होकर अविकाधिक मानत्र समाज को रखान्वित में समर्थ होंता है । 
यह तो ठोक ही है कि सभ्यता के विकास के साथ साथ ॑ मनुष्य 
में भत्ते बुरे का ज्ञेन भी दृढ़ होता है। उप्तकी विवेकशक्ति सें भले 
घुरे के ज्ञान को पृथक नहीं किया जा सकता । यही कारण है कि 
आचार सानत्र की प्रकृति का एक अंप बत गया। संपूर्ण कल्ला और 
साहित्य में मनुष्य के आचार की छाप पड़ी हुई है। मनुष्य की 
विवेक बुद्धि उप्की इच्छाओं पर संयंम रखती है ओर इंससे उसकी 
भावनायें परिमाजित रहती हैं। इन परिमा्जित भावनाओं से संपन्न 
कलायें सदैव मनुष्यपमाज की सदूवृत्तियों की प्रतिक्नति होंती हैं । जो 
देश और जाति जितनी सम्य,  परिष्क्ृत, आ चारवान्‌ होगी. उसकी 
'कला कृतियां भी उततनीं ही अविके सुन्दर होंगी।” इसलिये यह 
सुतराम्‌ मन्तव्य है कि कन्ना निर्मोण में आचाये काः महंलवेपूर्ो 


+्त 


'खान है । | 9 जी 

'  पाश्चात्य विद्वानों ने कुछ वाद खड़े किये हैं. जिनके आधांर-पर वे 
यह धारणा बनाते.है कि कला में आचार को स्थान नहीं थे बाद 
|. 7 ९ हैं-मनोविश्लेषणवाद, यथाथवाद और कला- 
पाश्चस्यों के कुछ वाई केलांथ-बाद । सनोविज्ञान' की जान 
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। | की जानकारी का गये 
ञ करने बोला प्रथेमवाद यह प्रस्तुत करता है कि 
'कविता और कलाएं मनुष्य की कल्पना के परिणाम हैं। केल्पना का 
विश्लेषण ज में 


करते हुए ये कहते हैं कि सेमाज में स्यता और समाज- 
११ 


१६२ .. कम-मीमांसा हु 
व्यधस्था के कारण हमारी जो इच्छायें दषी रहती हें-वे ही कल्पना 
में आती हैं ७पैर करपना द्वारा कलाओं में व्यक्त होदी हैं। कलार्शझ: 
में आगार का आधिक्य इसका प्रमाण बतलाया जाता है। इस वाद 
के आचाये फ्रायड महोदय हैं और इन्होने खप्विज्ञान की रचना- 
ऋरके भी इस वाद को पुष्ट करने का प्रयत्न किया है। परन्तु यदि: 
विचार करके देखा जावे तो यह सिद्धान्त अद्धसत्य ही ठहरेगा और 
ऋलाओं का अनिष्ट करने में सहायक बन सकता है । यदि खएफ- 
सिद्धान्त की वात को खीकार कर लिया जाबे तो कलाओ सेः 
आ्याचार का बहिप्कार करना पढ़ेगा। परन्तु वस्तु स्थिति इससे 
विपरीत है । अपवाद सवे अत्यक्त है। यदि कोई कवि एवं कलाकार 
किसी सुन्दर र्मणी के सौन्दयोनुभव से चित्र अट्लित करता है तो- 
इ्सका यही आशय नही है कि वह कस्पना-जगत्‌ मे अपनी विलास- 
वासना की पूत्ति करता है। ऋथवा किसी साधु सन्त का चित्र 
अद्वित करता है तो उसका सदा यही तात्पये नहीं कि वह ख्ये 
साधु-प्रकृत का और सदाचारी है। रुसार के श्रेष्ठ कलाकारों ने, 
अनेक अकार की कला-सृष्टियां की है। खप्न सिद्धान्ततुसार उनकीः 
मनोवृत्ति की छान-चीन करना लाभग्रद नहीं। हां !। यह वारूविक 
हे कि संसार की अव तक की श्रेष्ठ कला-कृतियां अधिकांशतः- 
विदेकी और आचारनिष्ट पुरुषो द्वारा अ्रतुत की गई हैं। 
दूसरे यथाथ्वाद के पक्षपाती मनुष्य के शरीरसंगठन का' 
विश्लेषण करके यह प्रकट करते हैं कि उसकी मूल वृत्तियां आहार 
निद्रा आदि शारीरिक आवश्यकताओं की दषप्ति के लिये ही होती 
हैं। श्नके अतिरित्त जो मलुष्यों की उदात्त वत्तियें हैं, केवल सभ्यता 
के निवाह के लिए है। परन्तु यह पक्ष भी साररहित है | मनुष्य: 
और पशु में महान्‌ ध्यन्तर है। मनुष्य घामिक वृर्तियों के उच्ततशील 
विकास कक सदैव प्रयास करता है। सभ्यता का विकास ही वयाः 
कस फाय है। उसमें भी तो आचार का स्थान है । चि7विकासशीक्ष' 


नीति ओर सौन्दयानुभूति १६३ 


सभ्यता के पालन-की आवश्यकता समझ कर मनुष्य सदाचार का 
अभ्यास करता है ओर अभ्यास-परम्परा से वह आचार उसके 
शरीर एवं सानसिक संगठन का अविच्छुद्य अंग बन जाता है। यदि 
आहार, निद्रा आदि खाभाविक वृत्तियें ही सब कुछ हैं तो उनके 
नियंत्रण की भावना मनुष्य में क्यों कर आयी। इसका भी तो 
कोई कारण है-यदि है तो फिर यह कैसे कहा जा सकता है कि 
आचार का इनके द्वारा होने वाली कला में कोई स्थान नहीं। एक 
ही रमणी के सौन्दय का वणुन करते समय कलाकार कभी मातृ- 
इृष्टि की प्रधानता से ओर कभी स्री सामान्य आदि की दृष्टि से 
प्रतृत्त होता है। क्‍या उसका यह काथ भी पूर्वोक्त रूप का ही है । 
कहना पढ़ेगा कभी नहीं। एक सुन्द्री के सौन्दय को देखना और 
कला के साथ काव्य का रूप देना नेत्र-मैथुन या दुग्यंवहार नहीं 
कहा जा सकता । 
तीसरे पक्ष का यह विचार है कि कला कला के लिये है और 
इस प्रकार आचार कला से बाहर की वस्तु है। यह भ्रान्ति वस्तुतः 
कला कला के लिए है-इसका अथे स्पष्ट न होने के कारण है। 
कला के विवेचन में वस्तुतः सिन्न भिन्न कलावस्तुओं का एक एक 
करके विवेचन कर सकते हैं अथवा दो था उससे अधिक कला- 
सृष्टियों की अलग अलग तुलना कर सकते हैं। उन कलासृष्टियों के 
स्रष्टा भिन्न भिन्न मनुष्य होते हैं। सब मनुष्यों के विकास की 
परिस्थितियां भी भिन्न भिन्न होती हैं। मनुष्य अपनी परिस्थिति, देश- 
काल की परिस्थिति, सभ्यता, आचार, मनःशक्ति आदि का एक एक 
संग्रथित जटिल रूप है। जब पहदी मनुष्य कलासृष्टि करता है तब 
उसके द्वारा उत्पन्न कला का विवेचन करने सें इन संपूर्ण जठिलताशों 
पर ध्यान रखना पड़ता है। जब एक व्यक्ति की एक कलासृष्टि में 
इतनी जटिलतायें है तब समस्त संसार की कला $तियों को लेकर 
भावभिन्नता का कष्दना ही कया ९ उसकी तो कोई सीमा दी नहीं। 


१६४ . कर्म-मीमांसा ' 
उस अवखा में “कला के लिये कला” का हमारे लिये केवल इतना 
ही अथे रह जाता है फ्ि कला एक खतंत्रस्ष्टि है। कला-सौन्दय 
आर कला-अभिव्य॑ंजना के कुछ अपने नियम हैं। उन नियमों का 
पालन ही 'कला के लिये कला! कहला सकता है। कला के विवेचन 
में उन नियमों के पालना के सम्बन्ध की चचा की जाती है और 
उस तथा साहित्य सम्बन्धी शास्त्रों में उन्हीं नियमों का कोटिक्रम 
'डपस्धित किया जाता है। इसे कल्ाओं की विन्यासपद्धतिं कहना 
चाहिये। इन नियमो का निरूपर्ण कला के व्यक्तित्व को स्पष्ट करता 
है और मनुष्य के अन्य क्रिया-कलापो से उत्तकी पथकता दिखलाता 
है। कलाकार की ओर से आंखें उठाकर -केवल उसकी कला-वस्तु 
की परीक्षा की जातो है और इस परीक्षा में व्यापक कलातत ही 
समक्ष आते हैं। आचार, सभ्यता और संसार के अन्य प्रश्न कला 
के लिये तालिक नहीं। वे तो केवल एक एक कलाकृति की पृथक 
पृथक विवेचना करने पर उपस्थित होते हैं । यह है “कला कला के 
'लिये है” का अथ । इसका तात्पये कला से आचार के बहिष्कार से 
नहीं है। कला का आचार से कोई सम्बन्ध नहीं थहं इंससे स्फुट 
लही होता है। इससे तो इतना ही व्यक्त होता है कि कलासम्बन्धी 
'शाक्ष आचार सम्बन्धी शास्त्र से भिन्न है। केलासोन्दयोनुभूति और 
उससे जागृत अभिव्यंजना पर आधारित है ओर उसमें आचार का 


सन्रिवेश है । अन्यथा उच्छाखलता का निय॑त्रण ही कंठिन 
हो जावेग। 


>>: 
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पूव यह बतलाया जा चुका है कि मानवशरीर की प्रत्येक चेष्टा 
कुम छव॑ क्रिया हैं। परन्तु कम-मीमांसा के क्षेत्र में केवल उसी चेष्टा 
को स्थान है जो इच्छापूवषक है। शरीर की 

कम की स्थिति अनिच्छापूवेक होने वाली चेष्टाओं का विचार 
एवं चक्र क०-मीमांसा में अपेक्षित नहीं। प्रत्येक इच्छा- 
पूवेक होने वाले कर्म ही यहां पर अभिप्नत हैं । 

शरीर की प्रत्येक चेष्टा को कभी कभी प्रवृत्ति शब्द से भी व्यवह्वत 
कर दिया जाता है । प्रवृत्ति इन्हीं पूर्वोक्त विभागों में विभाजित है । 
इच्छापूवंक होने वाली- प्रकृति को तीन विभागों में विभक्त किया 
जाता है--वाचिक, कायिक और मानसिक । कोई भी इच्छापूर्वक 
शरीर की प्रवृत्ति एवं कम या तो वाचिक होगा था मानसिक होगा 
था कायिक होगा। ये तीनों प्रकार के कम अनिच्छापूर्वेक कर्मों की 
भांति नहीं हैं। ये अपना संस्कार करने वाले पर डालते हैं और 
स्वयं करने के अनन्तर नष्ट हो जान पर भी अपना प्रभाव शिष्ट 
रखते हैं । एथ्वी में जिस प्रकार किसी वस्तु को सुरक्षित रखने की 
शक्ति है और .किसी वस्तु -का उसमे अत्यन्ताभाव नहीं होने पाता 
उसी प्रकार प्रत्येक कम का भी अत्यन्ताभाव नहीं होता और उसका 
संस्कार बराबर बना रहता है | वथुवे का बीज जमीन में पड़ा रहता 
है। बारह महीने खेत मे जुताई सिंचाई आदि काय होते रहते हैं 
चषों आती है अन्य ऋतुयें भी आती हैं, परन्तु वह अंकुरित नहीं 
होता। कात्तिक का मास आते ही वह अंकुरित हो उठता है। 
पृथ्वी ने इतने दिनों तक उसे सुरक्षित रखा और उसका समय आने 
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पर उसे अंकुरित होमे का अवसर दिया। यही हाल कर्मों का भी 
है। वे संस्कार के रूप में अबशिष्ट रहते हैं और समय आने कि 
देश, काल, आदि के अनुसार उनका फल मिलता है। इच्छापू्वक 
किया हुआ कोई भी कम विना फल के दिये समाप्त नहीं होता । 
उसका फल इस जीवन अथवा अगले जीवन में अवश्य भोगना 
पड़ता है। एक प्रश्न यह है कि वीज को तो प्रथ्वी सुरक्षित रखतीं 
है परन्तु शरीर को नष्ट होने के पश्चात्‌ मनुष्य के कर्मों के संस्कार 
को कौन सुरक्षित रखता है। इसके समाधान के लिए भारतीय 
दशेन यह बतलाते है कि इस शरीर के अतिरिक्त हमारे शरीर में 
एक यांत्रिकशरीर भी है जिसे घृक्ष्मशरीर कहा जाता है। वह 
सृक्ष्मशरीर ही वास्तव में कम करता है और उसी में ये कम कपड़े 
में रंग की भांति लिपटे रहते हैं। जब आत्मा किसी स्थूल शर्रीरें को 
छोड़ने लगता है तब उसके साथ यह सूक्ष्मशरीर भी इसे छोड़ देता 
है और आत्मा के साथ जाता है। जिस प्रकार वायु गन्ध को ले 
जाता है उसी प्रकार यह सृक्ष्मशरीर आत्मा के साथ जाते हुए इन 
कर्मो के संस्कारों को भी ले जाता है। उसी के अनुरूप फल की 
सिद्धि दूसरे जन्मों में हुआ करती है। स्थूल शंरीर तो आत्मा के 
सदा कमोनुसार मरने ओर जन्म लेने के माध्यम हारा बदलते रहते 

परन्तु सृक्ष्मशरीर तब तक उसके साथ एक'ही रहता है जब तक 
कि वह प्रकृति से सम्बन्ध छोड़ने की स्थिति सें नहीं हो जाता | 
अस्तु जो भी हो | इस प्रकार कम का फल होता है। वह इस जन्म 
में भी मिलता है ओर अगले जन्म में सी । कर्मकर्त्ता आत्मा नित्य 
और शाश्रत है अतः उसे उत्तरदायी होना पड़ता है अपने सभी भले 
घुरे कर्मों के लिये। यह उत्तरदायित्व जन्म-जन्मान्तर से सम्बन्ध 
रखता है। थदि आत्मा का भी शरीर के साथ नाश होता तो के 
फल का कोई प्रश्न दी नहीं होता परन्तु ऐसा नहीं अतः कर्मविपाक 
को मानना ही पड़ता है| 
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संसार में प्रत्येक के सुख-ढुःख में बिना किसी ऐहिक बिल्ल 
चाधा के पड़े हुए भी भिन्नता और विचित्रता देखी जाती है । इस 
विचित्रता का कारण पूर्वेिक्नत कम हैं। मनुष्य उत्पन्न होता है ओर 
मरता है। उत्पन्न होना और मरना दोनों ही एक दुःख हैं। मरकर 
उत्पन्न होना तो एक महान्‌ दुःख है। इसका नाम शाख््र में भेत्य- 
भाव! है। यह आत्मा के साथ तब तक है जब तक उसका और 
प्रकृति का अज्ञानजन्य सम्बन्ध टूट नहीं जाता है । मरकर आत्मा 
चुन्त; झरीर पूवकमानुसार धारण करता है-इसमें लोगों का मत भेद 
है | परन्तु यह यहां पर विचारणीय नहीं। हां, यह एक सर्वेसम्मत 
चआात है कि बहुत से ऐसे व्यक्ति पाये गये हैं जो अपने पूर्वजन्मों की 
बातें बताते हैं और परीक्षा करने पर थे बाते ठीक उत्तरी है। भारतीय 
झआायुवेद में इन्हें सत्वभूयिष्ठ कहा गया है ओर ऐसे व्यक्तियों को 
'पूवेजन्मी का स्मरण होता है-यह भी माना गया है। झत्यु के तरास 
को अभिनिवेश दुःख कहा गया है । यह प्रत्येक प्राणी को होता है | 
परन्तु जब उसने इस जन्म में मृत्यु का अनुभव किया ही नहीं तो 
(फिर उसे यह सृत्यु का भय क्यों है। अनुमान हमें वहां पहुँचाता है. 
जहां पर यह मानना पड़ता है कि पूर्वेजन्म में उसने संत्यु का दुःख 
आोगा है ओर उसकी स्मृति से यह भय उसे हो रहा है जब कि उसने 
इस जन्म में झत्यु के दुःख का अलुभव नहीं किया है । सुख और 
दुःख, जन्म तथा मरण, उसमें प्रशस्तता अप्रशस्तता पूवेक्षत कर्मों 
के कारण है | यह कम भी प्रवृत्ति से है और प्रवृत्ति का कारण राग 
और देष हैं। राग और हेष एक प्रकार से मिथ्याज्ञान के प्रसत्र हैं । 
'ईस प्रकार कारणु-क्रम के अन्वेषण से यह परिणाम निकलता है 
(कि दुःख जन्म से है और जन्म के से है। कम राग ओर टेष 
तथा राग हेष का चक्र भी मिथ्या ज्ञान से प्रदत्त है। जब तक 
मिथ्याज्ञान नष्ट नहीं होता वार बार राग हेष, पुनः प्रवृत्ति और पुन 
खसके फल्न में जन्म और पुनः सुख दुःख तथा उसका साधन शर्सर 
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और पुनः उस शरीर में.मिथ्याज्ञान स्रे कम और पुनः शरीर आदि 
श्त्पन्न होते रहेंगे । श्स तरह यह चक्र वराबर चलता रहता हे |. +* 
- - क्ृतकर्म का फल भले बुरे के अनुसार होता है। भले कम कहे 
फल सुख और बुरे कर्म का फल घुरा होता है। मानव प्रत्येक क्षण 
| में छुछ न कुछ कम करता-ही रहता है। जीवन 
कर्म फल की तीन में किये प्रत्येक कम का फल कितना क्या और 
कोटिया तथा फल किस मात्रा में होता है-बतलाना असंभव है १ 
और विपाक का- इसलिए कर्मों को भले अथवा बुरे के विभाग.से 
अन्तर, सांधारणतया पुण्य और पाप के नाम से व्यवहृर्तः 

3. 3 , किया गया है। पुरेय का फल अच्छा और पाप 
क्रां फलं घुग माना जाता है। इन पाप और पुण्य कर्मों के फल 
धनेंक प्रकार के होते हैं परन्तु सव फलो का और धह किस कम से 
हुआ बतलाना कठिन है। उन फलों का भी विभाग करके तीन 
क्रोटियां निधारित की गयी, है-जाति> जन्म, आयु ओर भोग ॥ 
जन्म से पशु, प्रक्ती, मनुष्य आदि जन्म अमभिग्नेत है.। जन्म से लेकर 
मरने पथ्न्त एक सी बने रहने को जाति कहते हैं। यह पशु: 
भनुष्यादि, जातियें जन्म से मरण ,पयन्त रहने वाली हैं। गुणक्मे 
से होन वाली जातियां जिन्हे वर्ण कहां जाता है जाति की परिभाषा 
में नहीं आती। आयु सब्साधारण को विदित ही है। भोग शरीरू 
में हान घाले सुख दुःख आदि भोग है। जन्म पूवे कम से मिलता 
है रस जन्म में होन वाली आयु और उसमें मिलने वाले सुख ठुःखं' 
भी पृथ्कृत कमे से होते हैं। य ही तीन फल कम के माने गये हैं: 
ओर है भी वस्तुतः फल के अथ में साथेक ये ही | कमफल को ही 
कम के विपाक के नाम से कहा जाता है। यह विपाक इन्हीं तीनों. 
अकारों का होता है। फल परिणाम अथे मे और विर्पाक पकने के- 
ह्यथ में होता है। फल तो कमे के इस जन्म में भी होते हैं ओरे 
डूसरे जन्म में भी। एक्र ही कर्म के- दो फल भी हो सकते हैं.$ 
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अरन्तु विषाक जो कम के पकने के बाद होता है इस फल का नाम 
है। कम करने मात्र-से ही फल दे देता है ऐसा नहीं अपितु वह 
'पकता है। कद कमें मिलकर भी एक फल पेदा करते हैं-इसलिए 
विपाक पद का व्यवहार होता है। फल ओर विपाक दोनों का 
अयोग इस श्रकार होता है । 
यद्यपि कर्मों के फल जाति, आयु और' भोग हें परन्तु इनसें” 

अख्य फल जाति ही है। वह जन्म से मरणपयन्त एक सी रहती 
है। परन्तु आयु और भोग पर इस जन्म के कर्मों का भी प्रभाव: 
पड़ता है। जाति तो पूवंक्म से ही बनती है परन्तु पूव कर्मों से प्राप्त 
भोग और आयु में इस जन्म के कमे का भ्रभाव पढ़कर भी न्यूनता 
अधिकता हो सकती है। जाति मृत्यु पय्नन्‍्त बदलती नहीं परन्तु 
धआयु बदल सकती है। आयु को घटाने बढ़ाने का अधिकार है और 
चह इस जन्म के कम से भी हो सकती है| ब्रह्मचय आदि के पालन 
से आयु बढ़ती ओर उनके न पालने से वह घटती है। शरीर पूर्व» 

म के कर्मों से मिला है. परन्तु उसको जीवित रखने के लिए इस 
जन्म में भी खाने पीने नीरोग. रखने आदि के कम करने ही पड़ते 
हैं । यदि कोई खाना पीना सदा के लिए छोड़ देवे, अथवा साथना- 
न्‍्तर, से इस शरीर को नष्ट करना चाहे तो पूवेजन्म के कमंफल- 
मात्र से ही यह शरीर बना नहीं रह सकेगा। भोग के विषय से भी 
यही बात है कि चह घटाया बढ़ाया जा सकता है। परन्तु यह्‌ घटती” 
चढ़ती केवल पुण्य कर्म के फल जो सुखात्मक है उन्हीं में हो सकती' 
है। पाप के दःखांत्मक फल में नहीं। सुख की सामग्री को मनुष्य 
स्वयं न भोग कर दूसरे का दे सकता है परन्तु दण्ड को किसी दूसरे 
को नहीं दे सकता है। उसे खय्य भोगना पड़ता है। किसी आदमी 
को यदि किसी उत्तम कम के बदले में पुररकार मिले तो वह किसी 
दूसरे को दे सकता है. परन्तु किसी बुरे कम के बदले में यदि उसेः 
आशणदण्ड अथवा दूसरा दुए्ड मिले तो वह किसी को नहीं दे सकता;. 
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उसे खयं ही भोगना पढ़ेगा। भोग के विषय में यही भेद है । 
न फलों को देने वाली एक व्यवखापक सता है जो जीवों के 
त्येक कमे की उसझे फल के साथ व्यवस्था करती है ऐसा भारतीय 

दशेन मानते हैं। इसे ही परमेश्वर के नाम से 


िर 
१ कर्मफल की है| माना जाता है।इस सचा के काये जहां सृष्टि 


/८ | जनक £ ही रचना, पालन ओर संहार है, वहां जीवों के 
कमासुंसार फल्न देना भी उसी का कार्य दै। कुछ लोग कहते हैं कि 
कम का फल रासायनिक है किसी फलञ्मदाता को आवश्यकता नही । 
परन्तु ऐसा मानने पर कमेफल में कोई व्यवस्था नहीं रह जावेगी । 
अफीम न खाने वाले को थोड़ी भी मात्रा में खाने पर नशा करती. 
है परन्तु खाने वाले अभ्यस्त लोग गोले के गोले निगच जाते हैं. और. 
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ज्यादा पाप करने - के अभ्यासी को उप्तका कोई फल ही नहीं होगा 


जज अर ऑडजड 


'ओऔर साधारण कमे वाले को वह अधिक फन्न दे दिया करेंगा। 


इससे फिर कमेफल तह नियम नहीं रह जावेगा। जो किसी भी 
।' दालत में ठीक नहीं है। दूसरे लोग यह मागते कि इंश्वर अपनी 
ओर से जैसा चाहता है करता है जो चाहता हैं देता और लोगों 


ऊंचा नीचा बनाता रहता है। इसमें जीवों के कर्मों की कोई अपेच्ता . 


नहीं। लेकिन यह विचार भी ठीक नहीं। नियम यह है कि जो 


जिस कम का करन वाला है उसका उत्तरदायी भी वही है। कम 
करें दूसरा और फल भोगे दूसरा यह अन्याय होगा। 


यदि इखर बिना करमे किये जैसा चाहता हैं कल देता है वो 
"उसका चह अन्याय है कि अक्रति की प्राप्ति कराता है। यदि वह ही 
सब कुछ देने वाला और बिना कम की अपेक्ता के तो पररपर कमे 





'कलों में विषमता का कारण क्य। है ९ जोन को उन केसे कक - 
लोग परमेश्वर को मान लेते हं-यहां भी वैसा द्वी दोष आता है। 
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च्यदि कर्मों का प्रेरक परमेखर है तो सले घुरे का फल भी उसे ही 
उमेलना चाहिए जीव को क्‍यों. मिले। यदि मिलता है तो क्त की 
अप्रापि और अकृत की प्राप्ति का दोष आता है। वस्तुतः नियम: 
यही है कि अपने किये का फल अपने को मिलता है दूसरे को नहीं 
ओर न दूसरे के द्वारा किये कमे का फल ही दूसरे को मिलता है। 
अपेत्ता के ॥ फल ही देता है और ही देता है और न जीवों के कर्मों का प्रेरक ही है 
जीव कमे करने मे खतंत्र हैं और फल भोगने म॑ परतन्त्र हैं। फल 
ओग की व्यवस्था उनके कमोनुसार परमेश्वर करता है न कमें खर्य॑: 
अपना फल देते है और न जीव ही अपने आप अपने कर्मों के 
'फलों की व्यवस्था कर सकता है। 
-ठहरेगा । जैसा कहा गया है कम का फल जन्म भी है। यदि कमो- 
ज़ुसार किसी जीव को पशुयोनि मिलनी है त मिलनी है तो वह इसकी व्यवस्था 
करने में किसी प्रकार भी समथे नही। यह सामथ्य तो परमेश्वर में 
ही निहित है। कभी कभी लोग यह प्रश्न भी करते है कि क्या किया 
हुआ पाप क्षमा नहीं हो सकता। जब परमेश्वर दयाछ है तो फिर 
चह किसी के पाप को क्यों नहीं क्षमा कर सकता है। इस समस्या 


का समाधान यह है कि किये पाप तो बिना फल भोगे किसी भी 
ध्रवस्था में क्षमा नहीं हो सकते। किये कर्मों से तो फल भोग कर 
ही छटकरा मिलता है। परमात्मा यदि पापो को क्षमा करें तो उसमें 
अन्याय करने की सी तो दोष आवेगा। जहां वह दयाछु है. वहां 
न्‍्ययी भी है। न्‍्यायकारी और दयाल॒ता दोनों _विरोधी घमम नहीं 
हैं। न्याय वह है जो किसी के कमे की अपेक्षा रखता है। दया वह 
है जो बिना किसी कर्म को अपेक्षा के होती है । जीवों के कमोनुसार 
फल देने के कारण वह न्यायकारी है ओर इस न्याय करने में वह ६ 


स्वयं किसी के कर्म की अपेक्ता से नहीं अइत्त है-अपितु परोपक होंगे 
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बु 
बुद्धि से चह ऐसा.करता है-इसलिए दयाल है। जो भी ही जीव को 
उसके शुभाशुभ कर्मों के फल मिलते हैं और वे जन्म, आयु और: 
'ओग के रूप में। (22५०. ता (2) 
यहां पर एक प्रभ थह होता है कि कया एक कस का एक ही 
फल होता है. अथवा दो भी हो सकते हैं ९ । जहां तक कर्मों का 
है कि एक कम का एक फल भी होता है ओर एक से अधिक भी 
होता है। समाज में एक व्यक्ति चोरी करता है उसे राज्य को तरफ 
से दण्ड मिलता है। दशड यद्यपि उस कस के अनुसार राज्य ने 
दिया-इसलिए कि यदि ऐसा न किया जावे तो समाज में व्यवस्था, 
न रह सफे | आगे समाज का कोई व्यक्ति चोरी कम न कर सके 
इसलिए यह राजदरड है। परन्तु भविष्य में आगे चलकर उसके 
दूसर जन्म में उसका फल न मिले ऐसा नहीं । वह भी मिलेगा । 
क्योंकि उसमे इस कम की वासना बनीं है उसको निवारण ता बिना 
उचित फल को -भोगे नहीं हो सकता। आत्महत्या करन वाल को 
यहां फल नहीं मिलता परन्तु दूसरे , को हत्या करने वाले को यहा: 
ओर दूसरे जन्म दोनो में फल मिलता है। यहां का फल गौण होता 
है और वहा का फल मुख्य हांता है। इस प्रकार कर्म के फल दृष्ट,- 
धच्ूछ ओर च्ष्टाह्ट्ट फल वाले होते है । अथातत छुछ कर्मों का फल 
इृं्ट जन्म में ही होता हैं, कुछ ऐसे है जिनका फल अह्ट जन्म में 
अथात्‌ भावी में हाता है ओर चुछ ऐसे हैं जो इस और उस दोन जो इस ओर उस दोनों, 
जन्म में फल देत हैँ। जिन कर्मों की वासना नही बनती ओर फल 
दत,हूं वे यहां पर ही फल दने वाले हैँ जेसे सन्‍तति, घनप्राप्ति, लोक* 
यश एव शराररक्षा के निवोसनिक कम) जिन कर्मों का फल 
जन्मपरिवतन दे वे सभी अगले जन्म में अथात्‌ इस शरीर के छोड़ने: 
के बाद सिलेंगे। परन्तु ऊपर कहे गये तथा अन्य कुछ कमे ऐसे:भी 
लॉग है. जिनका इस जन्म ओर अगले जन्म में भी फल होता दे # 
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कम और फल का एक चक्र है जो सदा तब तक वर्तमान रहता हैं 
जब तक वासना का अत्यन्त उच्छेद न हो जावे | कम से फल होता 
हैं, फल से पुनः वासना बनती है और वासना से पुनः कर्मों कां 
भारस्भ होता है। हे | अतः यह चक्र तब तक चलता ही रहता है जब 
तक अज्ञान की निवृत्ति न हो जावे। वासना अनेक जन्मों की 
हुआ करती है | जिस योनि में जो जीव उत्पन्न होता है उसमें उसके 
अनुसार ही दूध आदि पीने की प्रथम इच्छा इस वासना से ही 
हुआ करती है । बच्चा उत्पन्न होते ही मां के स्तन से दूध खींचता है- 
यह उस वासना का ही फल है। वासना के चक्र को वास्तव में. 
शाख्रो में अनादि कहा गया है। | 
'.  थहां पर कमे के फल के विषय में एक विचारणा परमावश्यक 
है | वह यह है कि प्रत्येक जन्म कम से होता है. क्योंकि जन्म कम 
का प्रभाव प्रधान फल है। प्रश्न यह उठता है कि 
वि।चत्र समस्या और एक कस एक जन्‍म का कारण है ९ अथवा एक 
' उप्तत्र समाधान ही कमे अनेक जन्म देता है, या अनेक कम 
# ५ अनेक जन्मों को देते हें अथवा अनेक कम एक 
ही जन्म को संपादित करते हैं। एक के एक जन्म का कारण तो 
हो नहीं सकता क्योंकि ऐसा होने से बहुत से कर्मों के फल का 
ध्यवसर ही नहीं आवेगा । एक मनुष्य के इसी जन्म सें अनेकों क्मे 
होते हैं और पूर्वजन्सों के कर्मों को मिलाने पर तो उनको संख्या 
अस्यन्त अधिक होगी। अत्येक कम को एक एक, जन्म देने वाला 
'सानने पर शेष कर्सों को फल का अवसर आना ही कठिन होगा 
आर यह मानने योग्य नहीं | एक कम अनेक जन्म को यदि देने 
लगे तो ओर भी अनथे हो जावेगा क्योकि एक ही कम से अनेक 
जन्म होते रहेंगे तो शेष कस बेकार होगे ओर उन्तका फल ही 'नहीं 
हो सकेगा । यदि यह साना जाबे कि अनेक कम एक जन्म को देने 
चाले हैं तो प्रश्न यह होगा कि वे अनेक जन्म एक साथ ही होगे 


ह्थवा एक'के बाद दूसरे इस क्रम से होंगे । प्रथम पक्ष संभव नर्हीः 
क्योंकि एक[समय में ही अनेक जन्म हो नहीं सकते | मनुष्य, पशु, 
पक्षी आदि का जन्म एक ही काल में एक जीव को प्राप्त नहीं हो 
सकता। यदि इन जन्मों को क्रमिक माना जाबे तो पूर्व कहे हुवे 
दोष ही यहां पर भी आवेंगे। इसलिये यहां पर यही अभिसंधि: 
माननी पड़ेगी कि जन्म से लेकर झृत्युपयेन्त मध्य में किये गये सभी 
भले हुरे.कर्मों का संस्कारसमूह विचित्र रूप में हुआ प्रधान और 
गौण रूप से मरण से अभिव्यक्त होकर परस्पर मिला हुआ मृत्यु 
को सिद्ध करके एक जन्म को पैदा करता है और वह जन्म उसी 
कर्म के अनुसार आयु वाला होता है।उस आयु में उसी कमे के 
ख्मनुसार भोग प्राप्त होते हैं। यह कमोशय जन्म, आयु ओर भोग 
रूपी तीन फलो को देने वाला होने से त्रिविषाक कहा जाता है । 
परन्तु इसमें भी सूक्ष्म भेद है। दृष्ट अथात्‌ इह जन्म से 
सम्बन्ध रखने वाले कस संस्कार एक अथवा दो फल को देते हैं ॥ 
उन्त फलों का सम्बन्ध भोग और आयु से ही रहता है जन्म से 
नहीं । परन्तु जेसा ऊपर कहा गया है कई कम के संस्कार मिलकर 
शक जन्म को उत्पन्न करते हैं उनमें भी किन्हीं का फल नियत है 
ओर किन्‍्हीं का अनियत है। अज्ञान आदि छेश, उनसे हुए के 
ओर पुन; उनके फल को अनुभव कराने वाली अनादिकाल से चली 
आने वाली वासनाओं से-यह चित्त मछली फंसाने वाले जाल की 
भांति अथित है। ये वासनायें अनेक जन्मों की होती हैं। परन्तु 
कममाशय जो होता है वह एक जन्‍म से ही सम्बन्ध रखता है। जो 
संस्कार स्थृति के कारण हैं वे ही वासना शब्द से कहे जाते हैं और 
वे अनादिकाल से चली आती हैं। जिनका फल निश्चित नही है- 
शेसे अगले जन्म में फल्ल देने वाले संस्कारों की तीन अकार की 
स्थिति होती है। बिना पके हुये ही उनका नाश हो जाता है अथवा 
झुस्य कर्मोंमें वे मिल जाते हैं और समय प्र मजा 'चखाते रहके 


मर 
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हैं। अथ्वा निश्चित फल देने वाले कर्मों से दबकर तब तक पछे: 
रहते है जब तक उनके अनुकूल देश काल नहीं आ जाता | किस 
कमे के फल का क्‍या देश और क्या काल हैं-इसका सम्यक 
परिज्ञान न होने से यह कमेंगति विचित्र है और दुर्विजेय है | 
एक कमोंशय एक ही जन्म देता है ऐसा भी नहीं-दो दो जन्म 
भी होते हैं। उदाहरण के लिए एक उस बालक को लिया जा 
सकता है जो उत्पन्न होने के मास दो मास अथवा वे दो व बाद 
ही मर जाता 'है। उसने अपने इस जीवन में कोई कमेकलाप तो 
किया नहीं क्योंकि ऐसा अवसर ही उसको प्राप्त नहीं हुआ | फिर 
उसका जो दूसरा जन्म होगा वह पू्वेक्माशय अथवा वासना से: 
ही होगा। यदि यह माना जावे कि उसका जन्म ही नहीं होगा तो 
ठीक नहीं क्‍योंकि बड़ी संख्या में ऐसे मरण के उदाहरण देखे जाते 
हैं-क्या सभी का मुक्ति का ही ससय आया रहता है। मुक्ति के 
लक्षण भी उनमें कोई नहीं दृष्टिगाचर होते। दूसरी कल्पना को 
लीजिए एक जीव ने मनुष्य योनि में ऐसे कस किये कि वह पशु 
ओर उसमें भी शुकर की योनि में जन्म लेता है। उसका यह जन्म 
उसके पूवेकर्म का फल है । परन्तु शूकर से फल भोगने के बाद अब 
वह जिस योनि में जन्म धारण करेगा वह किस कम का फल 
होगा। शुकरयोनि में .न कम का अधिकार है और न उसने ऐसा 
कोई कमे किया ही। परन्तु जन्म उसका होगा अवश्य-इसलिये 
मानना पड़ेगा कि पृदकर्म की वासना से यह दूसरा जन्स उसका 
होगा। झतः यह ठीक है कि कमांशथय दो जन्मों को भी दे सकते 
हैं केवल कम नहीं । 
एक विचारणीय बात इस प्रसंग में यह भी है कि अत्यन्त 

नारकीय कमे का फल इस जन्म में नहीं होता और अत्यन्त उत्कृष्ट 
वैराग्य आदि कमें का फल उस जन्म में नहीं होता । अत्यन्त भार; 
कीय क्‍्से का फ्ल जन्मपरिवत्न से सग्बन्ध रख्ता है जो कि एक 


जन्म के विद्यमान रहते हुए हो नहीं संकता। वैराग्य आदि कम 
घासना के नाशक हैं अतः उनसे अगला जन्म नहीं होता। सभी 
अरने के वाद उत्पन्न होगे-यह्‌ प्रश्न विभज्यं वचनीय है। वीतराग ऋ॑ 
बासनारहित नहीं पैदा होगा और दूसरे उत्पन्न होगे-यही सम्यक्‌ 
समाधान है। कर्म के इस फल के अनुसार ही विविध योनियों की 
क्रपना की गयी है। भारत में सर्वेसाधारण घारणा ८४ लाख 
थोनियों की है। वास्तव में योनियां असंख्य हैं। कर्मों के साधारण 
विभाग से ज्ञानी, कमेकाणी और साधारण मनुष्य ये तीन विभाग 
-होते हैं । ज्ञानी देव कहे जाते है । यज्ञ-यागादि कर्मों को करने वाले 
और बह भी फल की भावना से, पिंतर कहे जाते हैं। साधारण 
“लोग पाप पुण्य के साधारण कमे वाले कहे जाते हैं । देव लोगों को 
-उनके कमोनुसार सोक्षसुख लाभ होता है। उनका मा 'दिवयानईं 
के नाम से कहा जाता है। पितरों को खगसुख मिलता है अथोत्‌ 
-छुख विशेष ही मिलता है-इस माग को पितृयाण कहते हैं। 
साधारण लोग “जायस' “प्नियख” पैदा होवो ओर मरो के सा्मे 
“वाले हैं। ये कर्मों के भेद जीव का प्रक्ृति के साथ सम्बन्ध होने से 
अजान की मात्रा के कारण हुआ करते हैं। प्रकृति में सत्व, रजस्‌ 
ओर तमस गुण हैं। इन गुणों के अनुसार ही मानव की वृत्तियें 
धनती हैं। उन वृत्तियों से तदनुरूप ही कमे होते हैं और उसी के 
अनुरूप ही फल भी होता है। सातलिक कमे का फल उच्च अवस्थाओं 
'फी प्राप्ति है। राजसू कमे का फल मध्यम श्रेणी की अवस्था है और 
पतामस्‌ का फल जडता एवं अज्ञानमयी अत्रस्था है.। इस प्रकार 
कर्मा की गति बढ़ी ही घृक्ष्म है और उसकी इस' सृक्ष्मता का विचार 
“करते हुए यही कहना पड़तां है कि यह्‌ दुर्विज्ञेय है।.हां, यह तो 
“ठीक हू कि अच्छे कर्मों के फल अच्छे और घुरे कर्मों के फंल बुरे 
होते ह-परन्तु किस कम का क्‍या -और कितना फल होता है- 
त्यह विशेष विवरण नहीं दिया जा सकता। कर्मविज्ञान पर 


; कभ-विपांक है श्र 


विचार करते हुए भी फल्नविज्ञान पर अधिक नहीं कहा जा' सकती”॥ 
» भझंनुष्य जहां कमे करने वाला प्राणी है वहां वह ज्ञॉन से भी 
थुक्त है। उसके ज्ञान के अनुवार कम की इच्छा में अन्तर होता 
है | उसी के अनुसार प्रवृत्ति में भी 'अन्तर पड़ता 
जरागयुक् कम बन्चन है फिर कम में अन्तर तो अनिवाये ही है 
'के देत हैं... किसी की इच्छा फल की होती है और किसी की 
फंल की इच्छा नहीं होती। वह कम के फल का 
स्याग कर केवल कत्तेव्य समझ कर उन्हें करता है। इस फल की 
इच्छा और अनिच्छा से भी कर्मों में और तदनुरूप ही उसके फल 
'में महान्‌ भेद हो जाते हैं। फल की इच्छा से होने वाले कर्मों को 
'सकाम और बिना फलेच्छा के कर्मों को निष्काम कर्म कहा जाता 
है। भाषना और इच्छा का बड़ा भारी प्रभाव होता है। एक व्यक्ति 
यदि किसी की आंख निकाल दे तो वह अपराधी है परन्तु वही कांये 
यदि सिविलसजेन करता है तो वह प्रशंसा का पात्र समझा जाता 
है। कारण यह कि कसे एक होते हुए भी करने वालों को भावना 
'में भेद है। एक की भावना दूसरे को हानि पहुँचाने की दृष्टि से है 
ज्योर डाक्टर की भावना उसके लाभ को दृष्टि में रख कर है। बच्चा 
मां के ऊपर टट्टी फिर देता है ओर पैर से मारता भी है परन्ठु 
उसकी भावना और कमे की अयोग्यता के कारण यह कसे पाप 
'नहीं, यदि एक सयाना व्यक्ति ऐसा करे तो पाप समझा जाता है । 
'इस प्रकार इच्छा और भावना का फल होता है । दान सभी करते है 
परन्तु सभी दानों को सातल्िक नहीं कहा जा सकता | एक रुपये 
'का दान भी नैतिक मूल्य को लिए हुए लाखों के दान हे उत्तम 
'हो सकता है। फल की दृष्टि से किये कर्मों के फल होते है. निष्काम 
'कर्मों के नहीं । फल की इच्छा फल को क्यो देती है इसका कारण 
'है कि कम में राग हवेष कारण होते हैं। ये राग द्वेप मिथ्याज्ञान के 
रूप है। फल की इच्छा से किये कर्मों में राय होता है। राय 
श्र 
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मिथ्याज्ञान का रूप है। इसलिए उसके साथ किया कमे अवश्य हैः 
फल देता है। क्योंकि सभी कर्मों का मूल अविद्या उसमें बह रही 
है। निष्काम कर्म में फलेच्छा के न होने से राग नहीं होता है-अत्तड- 
छसमें अज्ञान का लेश न होने से वह फल नहीं देता । चने अथवा 
घान को खेत में डालन ओर समय पर पानी खाद देने से अंकुर 
निकलता है क्योंकि उसके साथ छिलका लगा है। केवल दाल और 
चावल को खेत में डालने से उसमें अंहुर नहीं निकलता क्योंकि: 
छिलका साथ में नही लगा है। जिस प्रकार छिलका का होना 
अंकुर के लिये आवश्यक है उसी प्रकार अन्नान का मृल में होनाः 
व्वाहि वह गग से हो चाहे हेप से परमावश्यक है। सकाम कमे में 
यह राग एवं अल्लान वना रहता है इसलिये फल होता है परन्तठुः 
निष्काम कम में इसका अभाव होता है अतः वह चावल जैसे अंकुर 
में समथे नहीं वैसे वह फलोत्पादन मे समथ नहीं होता | इसलिये 
ईनिष्काम कस को फल रहित कहा गया है । 
इसका विशेष पछुवन करते हुए दशेनों में कम की चार प्रकार 
की जाति कही गयी है--ऋप्ण, शुक्ककृष्ण, शुक् और अशुक्ाकृष्ण ॥- 
रृष्णकर्म दुरात्माओं के होते हैं। शुह्क ओर ऋष्ण कमे साधारण, 
जनो के हात हैं। तप खाध्याय ओर ध्यान वालों के कम शुद्ध होते: 
हैं तथा वीतरागो, योगियो के कम न शुक्ल और न कृष्ण हाते हैं । 
'फल की इच्छा न होने से इन थोगि» के कमे शुक्र नहीं होते और 
झाज्ञान के न होने से कृष्ण भी नहीं होते । परन्तु अन्य प्राणियों के- 
कमे की वे तीन कोटियां होती हैं। इन त्रिविध करों के जैसे फल: 
होते हैं वैसी दी वासना का अ्रकटीकरण होता है । उत्तम कम के 
विपाक से उत्तम वासना और अल॒त्तम के विपाक से अनुत्तम 
वासना होती है।यह वासना का प्रकटीकरण इसलिए होता है कि- 
वैसे ही संस्कार होते हैं। एक काल में न होने पर भी संस्कार के 
अनुसार ही वासना का प्रकटीकरण होता है। स्टृति और संस्कार 


कसे-विपाक १७९, 


में एकरूपता होती है। जैसा अभनुव द्वोता है वेसे ही संस्कार द्वोते 
हैं। ये कम वासनारूप होते हैं । जैसी वासना होती है वैसी स्मृति 
ड्वोती है। इस प्रकार संस्कारों से स्मृति, स्मृति से फिर संस्कार और 
धुन: चासना का चक्र बराबर चलता-रहता है। वासनायें अनादि 
हैं। जब तक अविद्या दूर नहीं होती ये बराबर बनी रहती हैं। 
इनमें पलवित होने वाली अविद्या जब तक समूल नष्ट नहीं होती 
त्तब तक वासना भी नष्ट नहीं होती । कम और फल, संस्कार और 
वासना, पुनः कम, पुनः फल और पुनः वासना-यह चक्र बराबर 
चलता रहता है। खग और नरक की जो करपना कमफल के 
सिलसिले में की जाती है वह सुख ओर दुःख के सम्बन्ध से है । 
जिस शर्रीर में रहते हुए सुख विशेष की प्राप्ति हो वह खगे और 
जिसमें दुःख विशेष हो वह नरक है। इसी लोक ओर शरीर में 
खगे और नरक दानों हैं। जितनी योनिया हैं सभी सुख और दुःख 
के कारण खगे एवं नरक के नाम से व्यवहत हैं । 
कभी कभो कसे के विषय में विचार करते हुए लोग यह तके 
उपस्थित करते हैं कि कमे तो इन्द्रियां और शरीर करते है फिर 
जीवात्मा को इसका फल भोगना क्यों पड़ता है ९ 
कमे के प्रति कर्ता वस्तुतः यदि देखा जावे तो इस पहल को भूल 
उत्तदायों है. जाते हैं कि शरीर और इन्द्रियां पराथे हैं, बिना . 
जीवात्मा की प्रेरणा और चेतन्य-शक्ति को लिये 
वे कम करने में समथे नहीं। अतः जिसके हेतु से कम होता 
है वही आत्मा ही उन कर्मों का उत्तरदायी भी है। लोहे की एक 
तलवार बनी है लोहार ने उस बनाया है। यदि कोई व्यक्ति उससे 
किसी की गदन काट दे तो न तो खान जहां से लोहा निकला है वह 
उत्तरदायी है ओर न बनाने वाला लोद्दार। केवल तलवार को 
चलाने वाला दी उसका उत्तरदायी है। साधन अपने आप वो किसी 
कमे को करते नहीं जब तक साधक उन्हें वत्त नहीं। साधन परतंत्र 
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ओर साधक खतंत्र है। अत: कम का कच्तों होने से उत्तरदायी भी 
वहां है। कत्तो खतंत्र होता है. अतः जीव ही कत्ता है और वह 
किसी कर्म के करने ओर न करने में खतंत्र है । परन्तु इसकी खत 
ब्वता कम के करने तक है-फल में यह खतंत्र नहीं। 


५ क्ष्मों के फल का देने वाला ईश्वर है-इस मनन्‍्तव्य का खणश्डन 
करने वाले यह तक करते हैं कि इश्वर अपने भक्तों को कम का फर्ल 
अच्छा देता होगा ओर न मानने वालो का बुगत 

कम का फल देने इस प्रकार उसमे भा गग हेघ हुआ । जो राग 
वाला इंखर है. और टेष वाला है वह $श्वर केसे । इसका समा- 
धान बहुत सरल है ।_इश्वर तो न्याय करता है। 

उसे किसी से न राग और न किसी से ढवेष है। उसका काये न्याय 
की क्रियामात्र करना है। पाप करने वाले का खभाव पातकी हाने 
उसी क्रिया से पाप का फल भोगता है ओर घमात्मा का 

कम धार्मिक होने से उस स्वभाव का होने से वह उसके अनुरूप 
फल भाग लेता है । सूय की गर्मी सभी पदार्थों पर समान रूप से 
पढ़ती है काई फल अपने ख़भाव स पकता ओर सढ़ता है ऑर 
काईइ अपने खभाव से हरा भरा हाता है। सूथे के ताप में इससे 
काई उधपता नहीं ध्याता-है। एक ही धूप बुखार वाले को जूड़ी 
पैदा करती है और बिना घुखार वाले का गर्मो देती हैं। यही स्थिति 


इश्वर के न्याय कम की है । उसे न किसी में रग और न किसी में 
द्वेप है। एक जटिल प्रश्न यहां पर लोग और भी उठाते हैं। वह यद्द 
कि इश्वर सवेज्ञ है। वह सब कुछ जानता है जीव कर्मों को भी 
जानता है | फिर वह जीव को पाप करते से राकता क्यों नहीं १ 
वस्तुतः किसी को जानना ही गेकने के लिये प्रयाप्त नही-( -कमे करने 

वाला खर्ेत्रई उसकी खतंत्रता का कोई अपहरण केसे कर _ 
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सकता है । 


क्-विपाक्‌ - १८१ 


कि जीः गत 

दूसरी यह भी बात है कि जीव जिस समय जिस कम को 
करता है परमेश्वर उसको उसी समय वैसा जानता है। मन पहले 
आर बाद को-। पहले जब कर्म का कोई अस्तित्व ही नहीं तो उसको 
कोई केसे जान सकता है। जिस कम का अभाव है उस समय कोई 
उसे कैसे जानेगा और यदि अभाव में भाव जाने तो अन्नता है 
स्वेज्ञता नहीं । जो वस्तु है ही नही उसका न जानना भी सर्वेज्ञता 
में कोई हानि नही पहुँचाता । शीशे में कोई घूरत न पहले और न 
बाद में दिखलायी पड़ती है| वह तभी तक दिखलायी पड़ती है जब 
त्तक शीशा सामने है। इेश्वर का ज्ञान भी भूत भविष्यत्‌ की परि- 
भाषा में नहीं आता है। जो होकर न रहे वह भूत और जो न होकर 
होवे उसका नास भविष्य है। परमात्मा का कोई भी ज्ञान इस प्रकार 
का नहीं जो होकर न होवे-इसलिये वह भूत भविष्यत्‌ दोनों से परे 
है। भूत भविष्यत्‌ से परिच्छिन्न होना किसी वस्तु को काल के 
परिच्छेद में रखना है। जो काल के परिच्छेद में आती है वह वस्तु 
आनित्य होती है | ईश्वर देश और काल के परिच्छेद से रहित है। 
उसको काल नहीं घेरता अत; वह नित्य है और उसके ज्ञान में भी 
भृत भविष्यत्‌ का भात्र नहीं रहता। उसका ज्ञान सदा एक रस 
वत्तेमान रहता है। इसलिये जब भविष्य उसके ज्ञान में है ही नहीं 
तो फिर वह भविष्य को जानकर जीव को कमे करने से रोके यह 
प्रश्न उठता ही नहीं। यह कोंग तक है ओर इसमें कोई तथ्य नहीं। 
भविष्य को न जानमे से ईश्वर की सबज्षता में कोई भेद नहीं आता 
ओर यदि किसी तरह यह भी थोड़ी देर के लिये मान भी लिया 
जावे कि वह जानता ही है तब भी इससे जीब के कर्मों के फल का 
जीव को न मिलना सिद्ध नही होता और न युक्तिसंगत ही है। जिन 
पाग्चात्य और पौरस्तय विद्वानों ने ईश्वर की सव्ज्ञता का सहारा लेकर 
यह सिद्ध किया है कि कम का फल ऐसी स्थिति मे जीव को नहीं 
मिलना चाहिये चह ठीक नहीं। यह तक केवल देखने के लिये है 
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ओर ऐसे तक भारतीय दशेनों में बहुत से मिलते हैं। परन्तु इसी 
ढंग पर इनका खण्डम भी कर दिया गया है। ह 

न्याय में एक कोरे तार्किक का यह तक है कि संसारं में कोई 
वस्तु नित्य नहीं सभी अनित्य है क्योकि सबका उत्पत्ति और विनाश 
देखा जाता है | इसका मुंहतोड़ उत्तर गौतम ने यह दिया कि वादी 
के मत में मानी हुईं सब पदार्थोंकी अनित्यता खय॑ं अनित्य दै 
अथवा नित्य है। यदि वादी उसे नित्य मानता है ता सब कुछ 
अनित्य है-यह कहना ठीक नहीं ओर यदि अनित्यता को अनित्य 
मानता है तो उस्रके खय॑ अनित्य होन से पदार्थों की अनित्यता 
सिद्ध नही होती। ऐसा ही दूसरा तक वेदान्त में यह्‌ उठाया गया 
है कि परमेश्वर को यह मातम है कि वह कितनी दूर तक है या 
नहीं | यदि मालूम है तो वह एक देशी सान्‍्त है और यदि नहीं 
मात्यम तो स्वन्न केसे ? व्यास ने उसका उत्तर दिया है कि जो 
वस्तु जैसी हो उसका वैसा जानना सर्वेज्ञता है। परमेश्वर अनन्त है. 
अतः वह अपने को अनन्त ही जानता है। में यहां तक हैँ और यहां 
नहीं-यह प्रश्न ही उसके ज्ञान में नहीं उठता है। वह सवव्यापक, 
सवत्र और अनन्त है अतः अपने को जानता भी वैसा ही है । 

कम ओर कमे के फल को बिना माने यह भी प्रश्न उठाता है 
कि स॒ृद्रि मे यह विचित्रता क्यो है? कई लोग कहते हैं कि यह्द 
इश्वर की अपनी लीला दै। उसका खेल है वह क्रीड़। कर रहा है. 
ओऔर विना कमे ऐसी विचित्र सृष्टि बनाता है। परन्तु यह विचार 
सम्यक नहीं। कोढ़ी बनकर कगहने मे तो कोई लीला मास नहीं 
पढ़ती-फिर यह क्‍यों हो रहा है। क्रीड़ा खुखाथे होती है न कि 
ढुःखाथ | कोई भी सममदार दुःख के लिये प्रयज्ष तो करता नहीं | 
फिर यह दुःख क्यों है ? कोई सुखी कोई दुःखी क्‍यों है ? इत्यादि 
मे परमश्वर का अन्याय ठहरंगा । अतः यहीं पक्ष समीचीन है कि 
सृष्टि की विचित्रता कम की अपेक्षा से है। इस प्रकार यह निधोरिद 


कम-विपाक श्टश्‌ 


धैकेया गया कि कम चाहे भला हो अथवा बुरा वह अपना फल 
डैखर की न्याय-व्यवस्था से देता है। बुरे कमों का बुरा फत्त और 
अच्छे कममों का अच्छा फल होता है। इन्हीं कर्मों के फलानुसार 
ज्जीवों को भिन्न भिन्न योनियों में जाना पड़ता है। कम के 
फल-जन्म, आयु और भोग के भेद से तीन हैं। फन्न का भोयना 
आवश्यक है| कोई भी पाप क्षमा नहीं हो सकता। उसका फल्न 
अवश्य भोगना पड़ेगा | अन्य कोई शरण नही। 


नवम सोपान 
भाग्य ओर पुरुषार्थ 


पूर्वे प्रकरण में यह बतलाया गया है कि कर्मों का चाहे वे अच्छे, 
हों अथवा बुरे हों फल अवश्य होता है और वह फल भोगना पड़ता 
है। पृवे जन्म में किये गये कर्मों का जो फल संचित है ओर मिलाः 
नहीं है उसे ही लोग भाग्य के नाम से एुकारते है। यह भाग्य ही 
समय समय पर फ्लता है ऐसा विचार लोगों का है। जहां तक: 
भाग्य का कर्म के फल के साथ सम्बन्ध है चह तो ठीक ही है | 
अत्येक को वह फल भागना पढ़ता है और मिलेगा ही परन्तु जो 
कुछ भाण्य में है वह ही मिलता अन्य कुछ नहीं-यह्‌ मन्तव्य ठीक. 
नहीं। भाग्य के सहारे हाथ पर हाथ रखकर बैठने और यह कहते. 
रहने कि भाग्य ही फलता है वरदेमान समय में पुरुषाथ की आवश्य- 
कता नहीं कातरता ओर काएरुपता का लक्षण है। भाग्य में जो है: 
वह तो मिलेगा ही परन्तु दसस एरुषाथे को नहीं छोड़ना चाहिये ॥ 
भाग्य भी त्तो अन्ततागत्वा परुपार्थ का ही फल है-फिर भाग्य को 
अकमेण्यता से क्‍यों जोड़ा जावे। भाग्य का भी मिलता है और" 
एरुघाथ का भी फल होता है । शरीर का ही प्रथम लीजिये भाग्य सके 


आह परन्तु प्रथन्न करके उसका परिरक्षण न करन से 
केवल वह : भाग्य पर ही नही ठहरा रह सबेगा। जब भाग्य में प्राप्त पर ही नही ठद्दरा रह स्वेगा। जब भाग्य में प्राप्त 


"शरीर को रखने के लिये एरपाथ को आवश्यकता हैं तब भाग्य में_ आवश्यकता है तब भाग्य में: 
.. जव्घ हान-वाले फला के लिये परषा८ का क्या छाड़ा[ जावे । पुरुषाथ. 
के वित्ना संसार मे काई भी नहीं रह सकता। 
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- पुरुषाथ के परित्याग के साथ फेवल - भाग्यवाद की शिला कर्म 
कौर उसके फल के -दरन को गलत सम्मने के कारण पड़ी । लोग 
यह सममभते हैं कि बिना भाग्य के बुछ नहीं 
अपने कर्मों का मनुष्य -मिलता। “पप्ता तक हिलता नहीं खिले न कोई 
को फल और दूसरे फूल! । अपने कर्मों का ही फल सबको मिलता 
कर्ममात्र से भी रुख है और कुछ नहीं | अपने कर्मों के फल के अति- 
दु,ख मिलता है. रिक्त ओर बुछु किसी को नहीं मिलेगा | जो 
कुछ प्राप्त होता है वह कम के फल में ही मिलता 
है। परन्तु यह सिद्धान्त यद्यपि बद्धमूल हो चुका है फिर भी वास्त- 
विक नहीं। बास्तविक सिद्धान्त यह है कि मनुष्य को अपने कर्मों 
का फल मिलता है और दुसर के कसे के फल से नहीं ऋपितु कमे- 
मात्र से भी सुख दुःख हो जाता है फल तो अपने ही कर्मों का 
मिलता है परन्तु दूसरे के कममात्र का भी प्रभाव पढ़ता है । मलुष्यः 
के कमे का फल जन्म, आयु और भोग है-यह्‌ पूर्व बतलाया गया। 
परन्तु प्रत्यक सकसेक क्रिया किसी परिणाम को पैदा करती है। 
इसलिये कम पूरा तब होगा जब वह कोई परिणाम ;पेदा करे। एक: 
व्यक्ति ने तलवार उठायी और किसी का गला काट दिया। यह 
तलवार चलाना कमे है। परिणाम में दूसरे का गला क्ट गया [| 
गले के कटने से जो दुःख हुआ उसे कम का फल तो कहा नहीं जा 
सकता । क्योकि फल तो दण्ड आदि अभी मिलने है जो समय पर 
मिलंगे। इसे कवल क्रिया का परिणाम कहना चाहिये। बिना इसके 
कम पूरा नहीं होता । केवल तलवार उठाना ही पूरा अपराध नही 
कहा जा सकता। इस प्रकार कम परिणाम पर पहुँचन तक कसे 
ही कहलाते है। परन्तु दूसरे को कम का फल तो मिला नही फिर भी 
गला कट गया । यह केवल यही है कि दूसरे के कम का प्रभाव भी 
पड़ता है । कम-फल के अतिरिक्त और छुछ नहीं होता-इस विचार 
को मानने वाले क्ट्टग्ववदी तो यहां तक बहते हैँ कि विहार का 
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-भूकम्प और पाकिस्तान का रक्तपाव भी लोगों के कर्मों का फल 
-है। परन्तु ऐसा सानने वाले यह नहीं देखते कि वह कमे फल के 
सिद्धान्त के कितने विपरीत जा रहे हैं। क्‍या भूकम्प का जिन पर 
ुग प्रभाव पड़ा सबके कमे एक ही से थे और सबको बिहार में 
जी निवास मिला था। पाकिस्तान की स्थापना से जिन लोगों को 
धनजन की हानि उठानी पढ़ी क्‍या सब एक ही समान कम वाले 
थे, उनमें धमाव्मा कोई था ही नहीं। सबका भाग्य एक ही 
लेखनी से एक दी समय में लिखा गया था। यदि वस्तुतः यह सब 
पाप कर्मों का फल दै तो फिर उनको सहायता पहुँचाना ही व्यथे 
वहै। क्या कमऊल की व्यवस्था को भी अपने काये से कोई हटा 
“सकता है। यदि हटा सकता है तो यह कहना गलत है कि कमे कें 
“फल के बिना कुछ नहीं होता और यदि नहीं हटा सकता तो फ़िर 
नसद्दायता आदि कम किये ही क्यो जावें। इसका तो तालये एक 
रह से पाप को बढ़ना होगा। परमात्मा की व्यवस्था को टालने से 
वह भी अप्रसन्न होगा। परन्तु ऐसे अवसरों पर सहायता करने कों 
'चे ही लोग धममं और परापकार का नाम देते हैं | 
विहार का भूकम्प यदि लोगों के;।कर्मों के फल में था तो कपड़े 
भोजन आदि की सहायता के पहुँचाने का क्या ल्ाभ। क्या उसकी 
च्यवश्था को तोढ़ कर परमेश्वर को यह चिढ़ाना नहीं है। परन्तु इस 
कम को भलाई कहा जाता है और साथ सें यद्‌ भरी जुड़ा दे कि 
जडपका फन आगे इसके करने वाले को उत्तम मिलेगा | त्वक्‌-दृष्ट या 
य भूकम्प आदि घटनायें हें। लोगों के कर्मों के फल नहीं ॥ 
ऐप अवधगे पर जो सहायता पीड़ितों की होती है उसे कमेविध।- 
-यकशास््र पुण्य कमे कहते हैं. और यह तभी संभव हैं. जब कि 
' पीडितों को इसका लाभ हो | यदि उनको लाभ पहुँचता है तब भी 
न्यद घिद्धान्त खण्डित हो जाता है कि सब कुछ कम के फल से ही 
'आाप्त होता है और यदि नहीं मिज्ञता तो किर यह उत्तम और पुण्य 
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च्कृम किस आधार पर है। जिस पीड़ित और सहायता के पात्र 
“व्यक्ति को फोई वस्तु दी जाती है वह उसे लाभ पहुँचाने की दृष्टि से 
दी जाती है | यदि वह इसे अपने कर्मों का फल समझे वो देनेवाले 
को कोइ श्रेय नहीं क्योंकि वह तो उसके कर्मों के फल में ही था कि 
>> ९ कप आप 
उसे सिले | फिर यह पुण्य का काय भी नहीं हो सकता और न 
“इसफा पुनः कोई उत्तम फल ही मिलना चाहिए । परन्तु ऐसा नहीं, 
“बस्तुस्थिति यह है कि यह्‌ प्रशस्त कम है और इसका उत्तम फल 
“कर्ता को मिलता है। केवल साग्य और कमेफल के अतिरिक्त किसी 
“को और कुछ नहीं मिलता इस सिद्धान्त को खीकार कर लेने पर 
(६ (४ ए ५ 
अलाई, बुराई, परोपकार और अनाचार आदि कस फिर कमे नहीं 
“रह जाते और इनकी स्थिति पूर्णतः समाप्त हो जाती है । 
कल्पना कीजिये कि एक आदभी विना वस्न के हेमन्‍त के कठोर 
ज्जाड़े में ठिठुरता हुआ कराह रहा है। उसे इस खिति में एक 
-कम्बल एवं बस्च आदि का देना उत्तम दानकम माना जाता है | 
ध्देश काल और पात्र को देखकर जो दान दिया जाता है वह्‌ सातल्िक 
है और वही उत्तम दान है। परन्तु यदि जाड़े से ठिहुरे व्यक्ति के 
'पूृथे कम का यह फल समम लिया जावे तो फिर दानदाता के कम 
की स्थिति ही क्‍या रह जाती है। फिर तो सब कुछ उसके कम का 
'फल ही हो गया देने वाले को कोई श्रेय नहीं । यह सब कुछ उसका 
'यूवेकमं ही उसे दिला रहा है दाता का इस कम के द्वारा भविष्य 
णव॑ अगले जन्म में उत्तम फल की इच्छा रखना व्यथे है। परन्तु 
शासत्र भी कहता है और युक्तिसंगत भी है कि इस कम का उत्तम 
ही फल मिलेगा । 
पाप के विषय में सी यही आपत्ति है।एक व्यक्ति ने किसी के 
अर में चोरी की। चोरी मे जो कुछ मिला और उससे जो चोरित 
को दु.ख हुआ यह उसके अपने कम का फल है जो इस खूप मे 
डूस साधन से उसे मिला | यदि यह वरतुतः उसके कम 
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तो यह होता-अनिवार्य था और चोरी करने वाले के चोरी कमे को 
पांप नहीं समझा जाना चाहिये और न उसे इसके लिए दण्ड हीः 
होना- चाहिए। परन्तु कोई भी समस्दार व्यक्ति इसे स्वीकार 
नहीं करगा। 
यही बात हत्या के विषय में भी है। यदि कोई व्यक्ति किसी 
ऊी हत्या करता है तो उसकी मृत्यु को उस हत्या किये जाने वाले 
के पूवेकम का फल साना जावे था हत्यारे का खतंत्र कमे माना 
जावे । यदि दृत्या,किये हुए व्यक्ति के कम का वह फल है तो हत्यारे 
को घात करने का पाप नही होना चाहिये ओर न दण्ड ही मिलना: 
चाहिय। यदि यह हत्यारे का खतंत्र कम है तो इसका प्रभाव उस 
व्यक्ति पर क्‍यों हुआ कि उसकी मृत्यु हो गई। इसलिये कम की 
व्यवश्था को देखते हुये यही मानना चाहिये ओर है भी सिद्धान्तभूक्त 
वात कि मनुष्य को अपन कम का फल मिलता है और दूसरे के 
कममात्र का भी उस पर प्रभाव पढ़ता है। प्रत्येक मानव को शरीर 
- मिला है यह कर्मों के फल मे मिला है। यदि वह इसे एक साल के: 
अनशतन ब्रत पर रख दें तो पता चलेगा कि दो तीन मास में ही यह 
झारीर समाप्त हो जावेगा। वपे सर चलना तो दूर की बात है ।' 
अब विचारणीय बात यह है कि प्रथम तो कमे का फल होने से: 
इस पर दूसरे कम का प्रभाव पड़ना नहीं चाहिये। यदि पड़ता है 
तो कमेफल के अतिरिक्त और कुछ भी प्रभावित नही करता, यह 
कथन ही ब्रुटिपूण है। यदि नहीं पड़ता तो विना खाये पिये भी. 
द्ारीर को जीवित रहना चाहिय। फिर तो आत्म हत्या आदि के: 
द्वारा भी शरीर को नष्ट नहीं होना चाहिये क्योकि वह कम के फल 
रूप में मिला है । वैदिक कर्मों को यदि लिया जाबे तो उनमे बहुतः 
सी प्राथनाय ऐसी मिलती हैं जिनमें यह कहा गया है कि विद्वानों के' 
उत्तम कम हम लाभकारी हो | इनके इन उत्तम कर्मा का फल ते 
हमें मिल नहीं सकता, फल तो उन्हीं को मिलेगा फिर कौन सी 
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चात है जो हमारे लिये कल्याणकारी हो--वह हैं उनके कम । जिस 
'पकार श्रेष्ठों के कम हमें लाभकारी हो सकते हैं वैसे ही थुरों के बुरे 
से हमें हानिप्रद भी हो सकते हैं । 
पूवे प्रकरण में यह कहा गया है कि आयु और भोगरूपी फल 
'घर इस जन्म फे कममात्र का प्रभाव पढ़ता है फल का नहीं। आयु 
इस कसे से घट बढ़ सकती है। एक धारणा 
आयु घट बढ इसी आधार पर यह भी घर कर चुकी है कि 
सकती है. लोगो की आयु नियत है और असमय मृत्यु 
अथातू पहले ओर बाद मे नहीं हो सकती। न 
आयु घट सकती न बढ़ सकती है। परन्तु प्रत्यक्ष इसके विरुद्ध है। 
अहाचये आदि का न पालन करने से आयु घटती है और उनका 
यदि पालन किया जाबे तो बढ़ेगी भी। आयुवद्‌ अकाल मृत्यु के 
'अमाणों से भरा पड़ा है । यदि क्रिसी की मृत्यु नियत समय पर ही 
होती है तो मारने पर उसे मरना नही 'चाहिय । परन्तु यह अल्ुभवों 
के विरुद्ध बात है। आयु के ऊपर इस जन्म के कर्मों का पर्याप्त 
अभ्वाव पड़ता है। किन्हीं साधनों से आयु बढ़ सकती है तो उनके 
अभाव में घट सी खकती है। शास्त्रों मे न्‍्यूनातिन्यून मानव-आयु 
१०० वषे की और अधिक से अधिक ३०० वर्षों की मानी गयी 
है-परन्तु आज १०० व तक तो शायद ही कोई जीता दिखतलायी 
यड़ता है। यदि आयु इस जन्म के कर्मों से न्यूत नहीं हो सकती 
तो फिर यह न्यूनता आयु की क्‍यों दिखलायी पढ़ती है। कुछ लोग 
यह उदाहरण देते हैं कि जिस प्रकार १ मन धान्य को चाहे आदमी 
१० दिन में खा लेवे चाहे १ मास में उसी को खाबे। धान्य तो 
सन भर ही है। उसी प्रकार आयु भी है नियत चाहे थोढ़े दिन में 
समाप्त करे चाहे ज्यादा-आयु तो उतनी ही हागी जितनी हैं । परन्तु 
यह उदाहरण उनके विचार का समथेक नहीं है । यह आयु के न्यून 
होने ओर अकालमृत्यु के पक्त का द्वी साधक है | क्योकि जब सब 
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छुछ नियत है तो फिर कोई उसे १० दिन में और कोई १०० दिन्क 
में केसे पूरा कर सकता है। दोनों में से किसी एक ही पैमाने पर 
समाप्त होना चाहिये। यदि भेद्‌ है ओर १० से १०० दिन तक: 
कोई किसी वस्तु को ले जा सकता है. तो उसे वह ५ दिन में भी तोः 
समाप्त कर सकता है| यदि आयु आदि सब पूृर्वेकमानुसार ही 
निश्चित हैं और सुख दुख में भी वत्तेमान कम का कोई प्रभाव नही: 
हो सकता-सव कुछ वही होता है जो पूर्व कम मे निहित है तो फिर 
आयुर्वेदशाल तो व्यथे पड़ जाता है। सभी रोग ओर सुखः 
दुःख कमानुसार ठहराने पर उसकी आवश्यकता ही नहीं रह जाती, 
वह सुतराम्‌ निरथेक ठहसता है । । 
आयुर्वेद का काये है कि वह ओपधियों आदि के द्वारा आयु 
के माग मे आने वाली विपत्तियों का शमन करे। जब ऐसी सभी: 
विपत्तियें पूवेकमोनुसार हैं ओर उनपर बाहरी कोई प्रभाव पड़ ही' 
नहीं सकता तो फिर सारा उपाय ही व्यथे है। एक व्यक्ति को हैजा 
हो जाता है उसकी दवा की जाती है वह ठीक हो जाता है। यदि 
थह्‌ बीमारी उसे पू्षेकर्म के अनुसार थी तो दवा का प्रभाव नहीं 
पढ़ना चाहिये | यदि यह्‌ आगन्तुक है पूथेकमानुसार नहीं तो फिर 
यह किस प्रकार कहा जा सकता है कि पूवेकम से मिले पर अन्य: 
किसी वस्तु का प्रभाव नहीं पड़ता जब कि इसका प्रभाव बराबर 
देखा जाता है। दैजे और महामारी में लाखों आदमी मर जाते हैं | 
कया सबकी आयु एक साथ ही समाप्त थी । यदि ये बीमारियां पूर्व 
कमों के अनुसार ही आती है तो फिर उनके रोकने का उपाय भी 
व्यथ है । परन्तु कोई भी बुद्धिमाव्‌ ऐसा खीकार नहीं करता है। 
अनेकों बकरे, गायें और अन्य पशु रोज कसाइयों के छुरे से कट 
जाते हैं--क््या सभी की आयु का थही परिणाम है। यदि ऐसा है 
तो फिर कसाई को अपराधी क्‍यों माना जावे | इसलिये सिद्धान्तभृत 
जात यही है कि मनुष्य को अपने पू्व कर्मों का फल मिलता दै 
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श्र अपने अथवा अन्य के कमे मात्र से भी सुख दुःख हो जाता 
है। ऐसा मानने पर भाग्य ओर पुरुषाथे दोनों का सामंजस्य भी 
बना रहता है। केवल भाग्य पर ही यदि संसार रहे तो विश्व में 
बअकमंण्यता का वातावरण उत्पन्न ही जावे। जब शरीर की रचना 
ही मानव की ऐसी है कि वह ज्षणमात्र के लिए भी बिना कमे किये 
रह नहीं सकता । प्रकृति के गुण सदा शरीर को कमे में रखत हैं । 
यदि कोई थोड़े समय के लिये भी निष्क्रिय बैठ जावे तो शरीर में 
एक प्रतिक्रिया प्रबलता के साथ उठती है और सारी निष्करियता पर 
पानी फेर देती है। मन तो क्ञणमात्र भी बिना कोई क्रिया किये बैठ 
नहीं सकता है। वह्द जिधर चाहता है इन्द्रियों की गति को फेर 
देता है। जब शरीर की ऐसी स्थिति है तो फिर बिना पुरुषाथ किये 
कोई रह कैसे सकता है। अतः जीवन में भाग्य के साथ पुरुषाथ 
को भी स्थान है । भाग्य को पुरुषाथ के मागे सें खड़ा नहीं 
ऋरना चाहिये। 


दशम सोपान.. . 
पशु-जगत्‌ ओर कमे-व्यवस्था 


योनियों का भेद करते हुए मानव को कमे और भोग दोलों 
च्योनि का प्राणी माना जाता है। पशु को केवल सागयोनि कहा 
जाता है। देवत्व को प्राप्त हुए योगिजन आदि को केवल कमयोंनि 
साना गया है। मनुष्य फल भी भोंगता है ओर कम भी करता 
है परन्तु पशु केवल भोग ही भोगता है. उसे कस करने का 
अधिकार नहीं। कम करने का अधिकार ज्ञानवाले को ही होता है| 
जो कमे अकम के भेद के जानने का अधिकारी नहीं उसे कम करने 
का अविकार ही केसे हो सकता है। भोगयोनि का प्राणी होने और 
ज्ञान का अभाव होने से पशु-जगत्‌ में कमेव्यवस्था नहीं मानी जांती 
है। एक व्यक्ति यदि सहोदरी बहन के प्रति कोई अनाचार की 
भावना करता है तो उसे कमे-मीमांसा-शासत्र की दृष्टि से गाह्मे कहा 
जाता है| परन्तु पत्नु-जगत्‌ में यह व्यवहार गह्ये नहीं क्योंकि उनके 
लिये कतेव्याकत्तेव्य का कोई भी विधान नहीं है। सगिनी माता 
ओर स्यी, पुत्री आदि का सम्बन्ध पश्ञु में होते हुए भी कतेव्य में 
उनका मनुष्य की भांति वेसा स्थान नहीं है। यदि यह भेद्‌ कतेज्य 
की हा८ से पश्ु-जगत्‌ में भी होते तो मनुष्य और पशुत्व में काई 
भेद नहीं होता । आहार, निद्रा, भय और मैथुन पशु और मनुष्य 
दोनों में समान है परन्तु मानवयानि में कत्तेउ्याकत्तेव्य की विशेषता 
है। पशुओ में कुछ प्राकृतिक अड्चनों को छोड़कर इन्द्रिय संयमन 
एवं इन्द्रियां के व्यापार संबमन को बात नहीं है। परन्तु मानत्र में 
इन्द्रिय और मन के व्यापार के संयमन में ही विशेषता है। 
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“ पशु-जगत्‌ में यद्यपि ज्ञान का स्वेथा अभाव नहीं परन्तु जिसे 
ज्ञान कहा जाता है वह पशुओं में उस रूप में नहीं। मानव में 
स्वाभाविक ज्ञान के साथ विश्लेषणात्मक ज्ञान भी है। परन्तु पशु 
में रक्तात्मकज्ञान तो है विश्लेषणात्मक ज्ञान का अभाव है। वह 
अपनी रक्षा के लिये उपयोगी खाभाविक ज्ञान तो रखता है। पशु 
में रक्तात्मकज्ञान की विशेषता है जब की मनुष्य में वह निमित्त पर 
आधारित है। भेंस का बच्चा पैदा होते ही पानी में डालने पर तैरना 
आरम्भ कर देता है परन्तु मनुष्य के बच्चे में यह नहीं | बच्चे की 
जात -तो दूर रही सयाने ओर बुड़ढे तक भी तैप्ना नहीं जानते । 
चया नाम का पक्षी एक कोड़े को मार कर अपने घोसते में रखकर 
अपने घोंसले को प्रकाशित कर लेना है परन्तु वहुत से बयों ने 
बमेलकर बिजली का इजाद नहीं क्रिया जब कि मानव ने इसे इस 
रूप में बढ़ा दिया है कि आज समस्त काये लगभग बिद्युत्‌ से होने 
लगे हैं। बहुत से पशु ऐसे हैं. कि जिनको आने वाली बोसारी का 
'परिज्ञान हो जाता है परन्तु मनुष्य को थह ज्ञान नहीं होता । गासी 
गौरा नाम के पत्ती हैजा आने से पूवे घर को छोड़ देते हैं परन्तु 
घरनन्‍्तु घर में रहने वालों को अन्तिम समय तक भी इसका परिज्ञान 
नहीं होता। भूकम्प आने के पूत्र जानवरों को मालूम हो जाता है 
मनुष्य को उसका परिक्षान आने पर होता है। सुश्रुत में पशुओं 
ओर पक्षियों के द्वारा विषपरीक्षा का विशद्‌ वणेन मिलता है । 
विष से मिला भोजन यदि बन्दर के सामने रख दिया जावे तो वह्‌ 

सूंघकर छोड़ देता है। कई पक्षी ऐसे हैं कि देखते ही उसे पहचान 

लेते हैं। हमें समय का परिज्ञान घड़ी से होता है परन्तु बहुत से 

पत्ती प्रातः दोपहर और संध्या का संक्रेत खमावतः कर देते हैं। 

जल्त्यू जिसे कभी कभी दोष का पक्षी कहते हैं हाने वाली रुत्यु का 

परिज्ञान रखता है। बीमार आदमी हो तो लोग इसके बोलने को 

आ्यशुम मानते हैं| यहां तक्ष कि ऋग्वेद में भी इसका वर्णन क्रिया 
१३ 
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गया है । नेवले को सपेदंश की जो औषधि परिज्ञात है वह बढ़े बढ़ें: 
पैद्य भी नहीं जानते | अथवेवेद में उत्तम वेद्य वह कहा गया है जो 
मेवले द्वाव जानी गयी और वाराह हारा जानी गयी हुई भीः 
ओषधियों को जानता हो । 
कभी कभी तो पशुजगत्‌ अपनी रक््ता के विषय में मानव से भी 
आगे वद्‌जाता है। कहते हैं कि विल्ली को यदि कब्जी हो जाती है. 
तो वह घास के सुकुमार ठृणों को खाकर उसे दूर कर लेती है । 
कहने का तात्पय यह है कि पशु में अपनी रक्षा का ज्ञान तो है 
परन्तु मानव की भांति विश्लेषणात्मक एवं कायकारण-जन्य ज्ञान: 
नहीं है। इसलिए मनव ओर पशु-जगत्‌ में ज्ञान का यह महान: 
भेद है। मानव को इसीलिए सृष्टिकुलचूडामरणिण कहा जाता है । जब 
उसमें ज्ञान है तो कठेव्याकरतेब्य का विधान भी उसी के लिए होना 
चाहिए। पशु-जगत्‌ में बड़ा छोटे को दवाता है। वढ़ी मछलियां' 
जलचरों में छाटी को खा जाती हैं. परन्तु उनके लिए कोई पाप 
नहीं लगता। मानव यदि ऐसा करता है तो वह पशुकोटि मे गिना 
जाता है। शाल्बीय कर्मों का विधान इसीलिए मानव के लिये तो हैं 
पञ्मु के लिये नही क्योकि पशु में उसकी योग्यता नहीं। एक मनुष्य 
रास्ते में जात हुए थदि मनुष्यों को धक्का देता जाता है तो लोग उसे 
पशिष्ट कहते हैं। परन्तु यदि कोई सांड ऐसा करता जाता है तो 
उसे कोई भी अशिष्ट नहीं कहता | यदि कोई गांवों को बबोद कर दे 
थँ उसे लोग अत्याचारी कहत हैं परन्तु पशु यदि गांव का गांव नष्ट 
कर दें तो उन्हें कोई अत्याचारी नहीं कहता | 
५ सवतियों में कतेव्य का विधान है। वालक के उत्पन्न होने के 
पृतरे से अथात्‌ गरभोधान से लेकर मरण तक १६ संस्कार कहे हैं 
परन्तु पञ्चु के लिए कोई भी नहीं । वहां न विवाह होते देखा गया' 
ओर न असमोत्र एवं सगोन्र का ही कोई प्रश्न है। किसी को यह 
भी विचार की आवश्यकता नहीं कि कौन गम्या और कौन ऋगम्था 
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है। वहां सभी समान हैं। नहै यज्ञोपवीत और न वेदारम्भ । 
वानप्रस्थ और संन्यास का तो कोई उनके लिए प्रश्न ही नहीं । यह 
क्यों ? इसलिए कि उनसें कर्म की थोग्यता नहीं और वे भोग- 
योनि हैं । 
यहां पर एक प्रश्न यह उठता है कि मनुष्य एक कमयोनि का 
आणी है। उर्सी को कम करने का अधिकार है। दूसरी पञ्ु आदि 
की योनियां भोगयोनियां हैं। फिर यह निश्चित है कि मानव ही 
कमानुसार पशु आदि थोनियों में जा सकता है। दूसरों का तो कोई 
कम नहीं कि थे दसरी योनियो सें जावे। अथांत्‌ बाकी थोनियां 
मनुष्यों में से ही जीवो के जाने से होती है। मनुष्य संख्या में इतने 
न्यून हैं फिर इतने अधिक पश्ञु पक्षी आदि कहां से हुए। एक चीटी 
की बिल को खोदिये सारे मनुष्य की आबादी के इतनी चीटियां 
उसी में होंगी । फिर यह व्यवथा किस प्रकार चल रही है | इसका 
समाधान यह है कि जीव अनन्त हैं और उनके कम ओर वासना 
का भी अनादि चक्र चलता आ रहा है, इसलिए कोई कठिनाई 
नहीं आती। पशु मर कर भी पुनः पशुयोनि में जा सकता है 
क्योंकि वासना तो समाप्त हुई नही। केवल मनुष्य ही पशु-योनि में 
ध्यपने दुष्कर्मों से जाता है-यह ही एकान्तिक नहीं | पद्ु भी, प 
भी, चींटी आदि भी जब तक वासना की समाप्ति न हो जावे पूर्व 
कम ओर वासना के अनुसार पशु और पक्षी आदि में उत्पन्न होते 
रहते हैं। यह प्रश्न भी लोग उठाते हैं कि मानवथोनि श्रेष्ठ है और 
उत्तम कर्मों का फल है। एक मनुष्य ने घुरे कम किये कि मरने के 
बाद उसे पशुन्‍योनि मिली | पशुनयोनि से भोग समाप्त होने पर एन: 
वह मानव-योनि में आया। पशु-योनि में कम का अभाव है फिर 
उसे यह मानव-योनि किस कमे से प्राप्त हुई ? इसका समाधान यह 
है कि कमेयोनि से ही भोगयोनि प्राप्त होती हे। भोगो के समाप्त हो 
जाने पर पुनः पृव॒ की रिथति में पूपे की वासना से आना होता है । 
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अं 


उसके लिए कम की आवश्यकता नहीं। कल्पना कीजिए कि एक 
व्यक्ति ने चोरी की । उसके दरड में उसे २ वष का कारावास हुआ | 
कारावास की अवधि समाप्त होने पर वह खमावतः, उसी स्थिति में 
आवेगा जहां से गया था। इस स्थिति में आने के लिए उसे नये 
कर्म की आवश्यकता नहीं। ऐसे ही इस विषय में भी सममना 
चाहिए | पशुयानि के भोग की अवधि समाप्त हो जाने पर पुनः वह 
खभावतः जिस मानवयोनि से गया था वहां ही वापस आवेगा । 
उसे इसके लिये नये कम की आवश्यकता नहीं । 

मनुष्यादि ऊपर की योनियो को सत्वविशञाल योनि कहा गया 
है। स्जोविशाला पश्ुु आदि योनियें हैं | कृमि कीट और कई प्रकार 
के दूसरे जन्तु आदि तमोविशाला योनि कहे गये हैं । सत्व, रजस्‌ - 
ओर तमस्‌ गुण सभी योनियों में होत हैं संसार का कोई भी प्राणी 
या पदाथ इन गुणों से रिक्त नही। परन्तु कहीं पर कोई गण प्रधान 
है और कहीं पर कोई | गुणवैचित्रय से कर्मों में भी विचित्रता है । 
जिस समय शरीर में सत्वगुण की प्रधानता हाती है उस समय 
ज्ञान का उदय होता है । जिस समय रजाोगुण प्रधान'होता है उस - 
समय प्रवृत्ति और लोभ प्रकट होते हैं | तमोंगुण की प्रधानता से 
प्रमाद और मोह का उत्थान होता है| यह तो शरीर में होने वाली 
भिन्न भिन्न अवस्था है परन्तु योनियों में इनकी प्रधानता स्थिररूप 
से * रहती ६ । भोग योनि मे यह गुणों का कार्यकलाप कमे और 
विवेक के विषय में बहुत निम्न स्तर का है अतः कमे का विचार 
उनमे उठता नहीं । 

कभी कभी मनुष्य के समान कमे करते पशु और पक्षियों को 
भी देखा जाता है परन्तु उससे पश्ुयरोनि मे कमे का अधिकार नहीं 
सिद्ध होता । बन्द्र भी मनुष्य कसे का कभी कभी अनुकरण करता 
है परन्तु उन कर्मों का उसे कोई फल नहीं मिलता । वे कमे केवल 
अनुकरणात्मक हैं। तोता भी ईश्वर नाम और मैना भी मंत्रों तक 
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का उच्चारण सिखाने पर करती हैं परन्तु उनके कर्मों का न कोई 
संस्कार बनता है ओर न फल ही होता है। इसका प्रधान कार्णु 
यह है कि ये कम इच्छापूवक ओर ज्ञानपूेक चेष्टा नही है, केचल 
अनिच्छापूपेक अनुकरणात्मक चेश है। कमे इच्छापूव्क और 
रनिच्छापृवक भेद से दो प्रकार के है। कर की मीसांसा करते 
समय कंवज्ञ इच्छापूक हानवाली शरीर की घेष्टाओं पर ही विचार 
किया जाता है। अनिच्छापूवेक चेटाओं पर नहीं। शरीर में श्वास 
प्रश्मास आदि शरीर के रक्तोपयोगी अनेको कर्म होते रहते है परन्तु 
उनका कोई फल नहीं है। इसी प्रकार तोते और मैने के द्वारा रटे 
गये वाक्यो का भी कस की दृष्टि से कोई महत्व नहीं। इनसे इन 
पत्षियो को न उत्तम गति ही मिलती है और न इससे उनपर कोई 
उत्तस संस्कार ही पड़ता है कि वह किसी उत्तम गति को प्राप्त 
करा सके । 
सभी उत्तम और प्रशस्त तथा न्याय्य क+ ध की सीमा में 
घ्याते हैं । ध्ृति, क्षमा, दम, अस्तेय, शौच, इन्द्रिय निम्रह, धी, विद्या, 
सत्य, अक्रोघ-ये दश घम के लक्षण माने जाते है। धर्म की परि- 
भाषा करते हुए भी दो प्रकार से विचार प्रकट किये गये हैं । पहला 
धघ० का लक्षण यह है कि जिसके करने में वेदादि सत्यशास्रो की 
प्रेरणा पाई जावे वह घम है। पशुओं की रक्षा करो, हिसा मत करो, 
सदा सत्य बोलो, भूंठ न बोलो, त्रक्मचये का पालन करो और 
सदा सबका भला करो, यज्ञ दान आदि का संपादन करग-श्त्यादि 
कर्मों के करने की १ रणा पाई जाती है अतः ये धम हैं। इस प्रकार 
के अन्य जितने उत्तम कम हैं, वे भी घमं कद्दे जाते हैं। दूसरा 
घम का लक्षण यद्द है जिससे अभ्युद्य ओर मोक्ष की सिद्धि हो 
वह घमम है अथोत्‌ इस लोक और परलोक तथा मुक्ति को सिद्ध 
कगनेवाला धमे है । इससे उत्तम कम और ज्ञान आदि सभी धम्म 
हैं-->ऐसा भाव निकलता है । पशुजगत्‌ में ये दोनों ही लागू नहीं 
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हैं । किसी कम के करने की प्रेरणा और किसी को न करने की 

प्रेरणा उसको हुआ करती है जो इसके जानने की योग्यता रखता है। 

ऐसी योग्यता की योनि मानवयोनि है पञ्ु आदि प्राणी नहीं । अतः 

मानव को तो इस धमंतत्व का अधिकार है पशु को नहीं | अभ्युदय 

ओर निःश्रेयस का प्रश्न भी उसके अधिकारी योग्यतावाले के लिये 

ही है | पशुजगत्‌ में यह योग्यता नहीं अतः वह इससे भी रहित 

है। आत्म ओर परमात्म तत्व को समझने का भी यह पश्--जगत्‌ 
अधिकारी नही | निष्कप यह है कि कर्मों के करने का अधिकार 
देव ओर मानव को ही है। केवल भोग योनि पशु-जगत्‌ को नहीं । 


एकादश सोपान 
कमयोग ओर भक्ति 


कम का साज्भोपा़ वन पिछले प्रकरणों में किया गया। अब 
थ्थोड़ा सा विवेचन कमंयोग और भक्ति के खरूप के विषय में किया 
जाता है। योग शब्द बहुत ही भ्रामक हो गया 

योग क्या है ? है और कम के बाद समस्द होने पर तो उसका 
अथ ही अस्पष्ट सा लोगो को माल्म होने लगता 

है। बस्तुतः योग कम करने में कौशल एवं कमे करने की विचित्र 
भ्रणाली का नाम है और कोई अन्य वस्तु कमेयोग नहीं । योग शब्द 
का अथे युक्ति और क्रिया तथा समाधि होता है । इसी समाधि घअथे 
-में पातंजल योग में भी व्यवहृनत है। परन्तु उसमें भी विविध घड्ों 
द्वारा कम के विशेष कौशल का ही वणन दिखलायी पड़ता है। योग 
“आशेन में जो चित्त के परिकम कहे गये हैं वे भी तो कम करने के 
विचित्र प्रकार ही हैं। अहिंसा आदि यमों और शौच आदि नियमों 
में भी यही भाव दिखलायी पड़ता है । चित्त की क्त्तियों का निरोध 
डोकर जिससे समाधि सिद्धि हो और केत्रल्य प्राप्त हो उसी कम के 
करने के विशेष प्रकार को ही पतंजलि ने भी यदि वस्तुतः देखा जावे 
तो योग माना है। समाधि की योग्यता आने और प्रातिभ ज्ञान 
की प्राप्ति पयेन्त कर्मों की वैचिती दिखलाई गई। मनु आदि ने भी 
कमयोग को वैदिक पुकारा है। शरीर में कर्म तो बराबर होते ही 
रहते हैं। उनसे रिक्त तो कोई बैठ सकता ही नहीं, न उनका सर्वथा 
संन्यास ही किया जा सकता है। हां, यह किया जा सफ़ता है कि 
वर्मों को किस कुशलता से किया जावे कि वे ऐहिक, झामुष्मिक, 
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नि:भेयस को सिद्ध कर सकें। कर्म को ज्ञानपूर्वक करने में हीः 
कल्याण है। अज्ञान के साथ किये गये कर्मों में अनथ के अतिरिक्त 
ओर कुछ नहीं। कम करने की यह विचित्र शेली न तो कर्मों का! 
स्वथा परित्याग है और न अन्धाधुन्ध तरीके पर कर्मों के फलों में 
लिप्त रहकर कर्म का सूजन करते रहना ही है। विना कम के तो 
कोई बैठ सकता ही नहीं। फिर यही कम करने की विचित्नता हो 
सकती है कि कमे के फल में लिप्सा न रखते हुए कतेव्य-मावना से: 
उन्हें करते रहना चाहियें। कमेसंन्यास न करके अथवा आज्ञान- 
पूर्वक कमें को न करके, ज्ञान-पुचेक कम को करते हुए केवल 
फलेच्छा का त्याग करना ही वास्तव मे कम की वह कुशलता है. 
जिसको याग कहा जाता है । 

कमेयोग का तात्प+ यही है और इसी से अन्तिम निः£यस* 
तत्व, जो मनुष्य का मुख्य उद्देश्य है, सिद्ध होता है। इस प्रक्रिया 
को निभाने से मन को इस योग्य बनाना पड़ता है »र उसमें समत्व 
तथा आत्मभावना को भरना पढ़ता है । वैराग्यमावना और सुख- 
दुख तथा मानापझान से सन की समत्व स्थिति लाये विना क्मयोगा 
के पथ पर सफलता से 'चलना[ कठिन है। संसार क्‍या है? में क्‍या 
हूँ  परमात्मव॒त्व क्‍या है, इत्यादि वातो को समझ कर ही इसका 
पालन किया जा सकता है | संसांर-प्रकृति से उत्पन्न एक वृक्ष है । 
इस पर यह आत्मा ओर परमात्मा रूपी पखेरू बैठे है। संसार की 
जड़ें' ऊपर नीचे को फैली हुई दृढ़ हैं। यह चृक्त सत्व, रजंस और 
तमस्‌ शुणा से चरावर बढ़ रहा है। संसार के भोग-रूपी विपय ही: 
कक वक्ष की कोपलें हैं । भनुष्य से लेकर विविध योनियां इसकी 
विभिन्न जड़े हैं | परन्तु इन सब में कम को ही पानी बह रहा है जो 
इस चृक्ष को हरा भरा किये है । यदि कोई संसार से पार होनः 
चाहता है आओ निःश्रेयस को पाना चाहता है तो उसे अपने लिये 
इस वृच्त के काटने झ| » [धन कमे में आसक्ति का न (खना है | 
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यह कमे में अनासक्ति ही इस वृक्ष को इस प्रकार के कमे करने: 
वाले के लिये सुखा देगी। कमेयोग की यही महती विशेषता है । 
स्तुति, प्राथेना और उपासना कमे में तीन क्रम अति प्रसिद्ध है । 
भक्ति के भी अंग हैं। इनको इस कम में अनासक्ति रखने की ही 
भावना के साथ करना श्रेयस्कर होता है। स्तुति के अथ प्रशंसा, 
अश्चस्ति एवं गुशकथन हैं। शुणा का गान ही वास्तविक स्तुति हैं । 
परमेश्वर की स्तुति करने का तात्पय परमेश्वर के गुणों का वरणुन है । 
यह प्राथेना के पूव की अवस्था है। बिना इसके प्राथंना सफल नहीं 
होती | उसके अनन्तर प्राथ्ना का क्रम आता है| गुणा का जान 
कर उसके अनुरूप बनने की प्राथ्ना करना अथवा उन गुणो को 
परमेश्वर से मांगना | आ्राथेना की सिद्धि होन से अहल्भा।र का नाश 
होता है। अभिमान के नष्ट हो जाने से फिर उपासना के क्रम में 
उपासक को स्थिति होती है। उप का अथ समीप ओर आसना का 
थे बैठना है । जिसमें उपासक उपास्थ के समीप बैठ जाता है वही 
उपासना है| इसकी सफलता उपासय के गुणों का धारण कर लेने 
में है। लोहा जिस प्रकोर पअप्नमि के गुणों को घारण कर लाल हो 
'जाता है वैसे ही उपासक को जपास्थ के गुणों का धारण कर 
'तड्धिन्न होते हुए भी तत्सम हो जाना चाहिये। इसी में उपासना की 
साथेकता है। वेदों और उपनिषदों आदि में इस उपासना का बढ़ा 
महात्म्य गाया गया है। परन्तु इसका क्रम रटुति, प्राथना और 
उपासना के सिलसिले से ही है। एक के वाद दूसरे की सिद्धि होती 
है। समाधि उच्च कोटि की उपासना है। इसमें उपासक उपाम्य के 
समान मासित होने लगता है ओर दोनो का भेद न सा ही प्रतीद 
होने लगता है। इसकी सिद्धि हो जाने पर निःश्रेयस अथवा मोक्त के 
सारे प्रतिबन्धों का नाश दो जाता है ओर 'आत्मा अपने शुद्धखवरूप 
में आ जाता है। यद्द मानव की उन्नति की एक अत्यन्त असाधारण 
अवस्था है। इस प्रकार क्म्योग इसका साधन है। 
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कमयोंग ही एक प्रकार से भक्ति भी कहा जाता है। भक्ति में 
“भी भक्त कर्मों के फलों को भगवान्‌ में अपेण कर देता है। यह्‌ 
यह भक्ति कया है इसका अथे दशनकारों ने 
भक्ति का खरूप किया है कि परम गुरु परसेश्वर में सभी कर्मों के 
फलों का अपेण अथवा कर्मेफल संन्यास | कम 
फल में ममता न रखकर परमेश्वर की अचो, चिन्तन ओर भजन 
वास्तव में भक्ति है। यदि इसका ऊहापोह किया जावे तो भक्ति ओर 
कमयोंग में अत्यन्त समता दिंखलायी पढ़ेगी। भक्ति का अथे भाग 
झूव॑ विभक्ति है। जिसको हम प्रृथक्करण कह सकते हैं। संसार 
- एवं प्रकृति से अपने का विभक्त करना, अपने खरूप को निखेर कर 
परमेश्वर के स्वरूप से भी अपने को प्रथक अस्तित्व वाला भासित्त 
करना यह भक्ति का वास्तविक रूप है। भक्त को यह सममना 
चाहिये कि में कौन हूँ, संसार क्या है? उससे हमारा कया सम्बन्ध 
-है और हमारे कल्याण का परस तत्व क्या है जिससे मिलने पर 
शान्ति लाभ हो सकता है। प्रकृति के साथ जीव का खरूप संकोरों 
है। वह प्रकृति के शीशे से ही सबको तथा अपने को देखता है । 
इ्स्‌ शीशे को हटाकर प्रकृति से अपना पृथक्करण द्वी भक्ति का 
अथ है।इस वरिभक्ति एवं प्रथक्करण में भी एक क्रम है। पहले 
चश्य संसार को समझना और उसके विश्लेषण से उसके कारणमृत 
मूलतस्व प्रकृति का ज्ञान प्राप्त करना। तदननन्‍्तर उससे अपने 
सस्वन्धा का विश्लेषण कर अपने को उससे प्रथक्‌ करना। इसके 
अनन्तर परम-आत्म-तल्र को समकना और उसी में, उसी के लिए, 
उसी के दद्ेश्य से उसके प्राप्ति के योग्य कर्मों को करना--भक्ति 
-का परम तत्व है। 
इसी दृष्टि को ध्यान में रखते हुए वेद में प्रकृति, जीव और 
परमेश्वर के लिये उत्‌ , उत्तर और उत्तम विशेषण श्रयुक्त किये गये 
:हैं। उत््‌ से उत्तर सूक्ष्म है इसलिए तरपू प्रत्यय और उससे एवं 


कमयोग और भक्ति २०३ 


सबसे उत्तम सूक्ष्म है-इसलिए तमप्‌ प्रत्यय किया गया है। प्रकृति 
“उत्‌! है। इसके ज्ञान के अनन्तर ही जीव का ज्ञान होता है। 
इसलिए जीव को उत्तर कहा है। जब भक्त उत्त को समझ कर 
उत्तर को अथोत्‌ अपने को जान लेता है. तब वह उत्तम के खवह्प 
को जानने में समथ होता है । अपने स्वरूप को जब तक भक्त प्रकृति 
की संकीणेता से निखार नहीं लेता तब॒ तक वह उत्तम-तत्व परमे- 
्वर को नहीं प्राप्त कर सकता है। ये तीनों ही ज्योतियां हैं। प्रकृति 
की अपेक्षा जीवात्मा की ज्योति उत्तर है और सबकी अपेक्ता पर- 
'सात्मा की ज्योति उत्तम है। इन तीनों के खरूपों को समझना 
वास्तविक भक्ति है। बिना ऐसा किये भक्ति की साथेकता नहीं। 
बहुत से ऊपरी आडस्बर तो करना परन्तु आन्तरिक तत्व को न 
सममना भक्ति के खरूप को बियाड़ देता है। कई लोगों का यह 
विचार है कि भक्ति में तके को स्थान नहीं केवल श्रद्धा ही उसमें 
ओत प्रोत रहती है । ज्ञान की उसमें आवश्यकता नहीं । परन्तु यह 
कथन एवं विचार युक्तियुक्त नहीं। ज्ञान के बिना केवल अन्ध 
विश्वास पर कोई भक्ति चल नहीं सकती। ज्ञान का होना तो सभी 
कर्मों में आवश्यक है। भक्ति में ज्ञान को तिलांजलि केसे दी जा 
सकती है। श्रद्धा को ही लीजिए इसमें भी तो अन्धविश्वास को 
स्थान नहीं है । “श्रद्धा' पद में श्रत्‌ ओर धा दो का संयोग है। श्रत्त्‌ 
का अथ सत्य है और धा का अथे धारण | अरथात्‌ जिससे सत्य का 
, धारण हो वह श्रद्धा है। जब श्रद्धातत्व में दी सत्य का सन्निवेश है, 
तो फिर उससे होने वाली भक्ति में ज्ञान एवं उसका अभाव फैसे 
हो सकता है। सत्य की खोज ओर उसका घारण तो परम ज्ञान 
है। उसी में सभी ज्ञानो का अन्तभात्र है। जब भक्ति में सत्य का 
'घारण बना है तो फिर ज्ञान के अभाव एवं कोरे अन्ध-तिश्वास को 


स्थान कैसे मिल सक्षता है । है 
वेद से लेकर उपनिषदों तक में सत्य का अथ भी विचित्र किया 


२०४ कम-सीमांसा 


है । चस्तुतः पर्मेदूर ही सत्य है । सत्य-पद तीन पदांशों का बना हैः 
ध्सत्! (ति! और “यम'-वें तीन पदांश है। सत्त्‌ का अथ अंम्त' है 
जौ सब तीनों कालो में रहने वाला है। 'ति! का अथ मत्ये है जोः 
विनश्वर है और सवेदा ददलता रहता हैँ। “यम! का 'अथ है नियम में 
रखना । जो सच! ओर तिः को निथम में रखता है. वह “थम! है । 
- इस प्रकार सत्य का अथ् है मत्य और अमत्ये को नियम में रखने 
वाला | मत्ये यह प्राकृतिक जगत्‌ है जो क्षण भंगुर है ओर सबेदा 
चदलता रहता है | जगत तो उसका नाम ही है । असत्ये अथात्‌ 
छामर यह जीव है जा %रक्ृति के सम्बन्ध से फलो को संसार-से 
भोगता है परन्तु जन्म, मरण धारण करते हुए भी अपन खंरूप से 
समर है ओर नित्य होने से सच्दा रहन वाला है। परमश्वर इस 
जगत और जीव को नियम में *खता है-इसलिए उसका नास सत्य 
है । इस सत्य को धारण करना ही वास्तविक श्रद्धा है जो कि भक्ति. 
में परम आवश्यक वस्तु है। सत्य का धारण हृदय में होता है जब 
कि इसका निरुय मस्तिष्क से होता है। श्रद्धा भी हृदय का ही धर्म 
है । इसका भी एक रहरू है | हृदय पद की व्याख्या हमारे अध्यात्म 
प्रन्थों में की गयी है! हृदि अयम , अथोत्‌ हृदय में यह परमश्चररूपी 
सत्य है | हृदय देश मे ही उसका दशेन और घारण होता है। श्रद्धा 
कक हृदय में होन से सत्‌ जा सत्य है वह भी हृद्य में ही माना गया 
है। श्रद्धा हृदय में रहती है और वही सध्य को घारण करती है । 
सत्य मत और अमत्ये दोनो को न्थिस से रखने वाला तत्व है | 
यह श्रद्धा ही चूंकि भक्ति में प्रधान है अतः भक्ति का अथे भी जगत, 
जीव आर परमद्र के खरूप को विभक्त करके उस प्राप्त करना है। 
परिणाम यह निकला कि भक्ति केवल अन्धविश्वास का नाम नहीं 
अपितु सत्य के विश्लेषण पृष्क कमों को करना है। वह भी सभी 
कमा ७ैर उनके फलो को पग्मेश्वरापेण करते हुए । 

कर्मयोग ओर भक्ति का विवेचन पृर्वोक्त प्रकार से परस्पर 
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समन्वय खाता है। जो कम करने की विचित्र प्रणाली है वही भक्ति 
का गहन तत्व है। कमयोग में फलेच्छा का त्याग और असंग का 
अहण है। भक्ति में भी कम और फलों को इश्वगपण कर देने से 
वही भावना व्यक्त होती है। असंग उसमें भी ठीक उसी प्रकार है 
जैसा कमेयोग में | किन कर्मों को करना चाहिए और किन्‍्हें नहीं- 
इंस प्रश्न के उठने पर इसमें भी जगत्‌ , जीव, उसके सम्बन्ध और 
परमात्म-तत्व॒ का विचार करना पड़ता है। क्योकि इनके सम्बन्धों 
को बिना जाने हुये कतेव्य ओर अकतेव्य का निर्णेय करना कठिन 
है। भक्ति में भी विना जगत्‌, जीव और परमेश्वर के खरूप का 
विश्लेषण किये हुए काये नही चलता। ज्ञान कर्मयोग में भी 
आवश्यक है और भक्ति में भी। कसेयोग का भी अन्तिम फल 
औबल्य है और भक्ति का भी। कमयोग से भी उपासना का मारे 
सरलता से ग्रृहीत हाता है और भक्ति का तो फल ही समाधि है जो 
परमोपासना है। किन्‍्हीं कारे ज्ञानमाग के आगम्रही व्यक्तियों ने इन 
मार्गों का खए्डन किया है परन्तु वह सारभूत नहीं। इनकी मद्दत्ता 
सर्वेसिद्ध और उपयोगी है। ये मागे भी वहीं पर पहुँचाते हैं जहां 
'पर ज्ञान सागे वाले पहुँचने का दावा करते हैं। इनमे न ज्ञान का 
अभाव है न ज्ञानमार्ग में विना कमे ओर भक्ति-भावना के कोई काये 
चल सकता है--समन्व॒य से ही परम कल्याण है। 


द्वादश सोपान 
कर्म और मानव के अन्तिम उद्देश्य की पूर्ति 


मानव जीवन का वसुन्धरा पर अवतरण किसी महान्‌ दद्दे 
के लिये है । वह एक पूरता पक्षपाती है, उस पूणता को प्राप्त करने: 
के लिए ही सारे कर्मों का सजन करता है । 
मोच्ध श्रन्तिम वंदेश्य पूरे कहे गये जितने कमे-कलाप हैं, सभी डसः57 
उस की पर्ि के किये की पूर्ति के लिये किये जाते हैं। वह 
शास्त्रों के सन्‍्थन ओर तहिहित समस्त कर्सों के करने में इसीलिए: 
प्वृत्त होता है कि उस अपनी पू्णता की अवश्था को प्राप्त करने का 
इच्छुक है। संसार में उसे सुख भी_ है ओर _सारी सुख की 
सामग्री भी श्राप्त है परन्तु इसके होते हुए भी वह इसमें पृर्णोशान्ति 
नहीं देखता । वह पू्ोशान्ति को खोजता है । संसार में जहां _ 
सम्पत्ति का सुख है वहां विपत्ति भी है, जो डस सुख को रहने नहीं 
देती । जहां यौवन हैं वहां जरा अवस्था भी है; जो शरीर को सदा 
तरुण नही रहने देती। जीवन के साथ मृत्यु का भी महान भय 
सदा सताये रहता है। सुख है परन्तु सुखो - को भोगने से तृप्ति 
नहीं--इ्सलिए वह परमट्प्ति, परमशान्ति और परमनिवोण को 
ढूंढ़ता द, जिसमें है स्थायित्व ओर स्थैये । संसार के सुखो से दृष्णा 
की निवृत्ति होती नहीं, वह सदा बढ़ती ही जाती है। बढ़ती भी 
यहाँ तक है कि खयय एक महान्‌ ठुःख का विषय बन जाती है। 
उसके विनाश से ग्राप्त होने वाला सुख मद्दान्‌ और महत्तम है ॥ 
टसके लिए सममदार सानव सेदा प्रयत्नशील है । उसे ही दाशेनिक 
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परिभाषा में मुक्ति सुख, मोक्ञानन्द, परमानन्द कहा जाता है । इसी” 
के लिये विविध उपयोगी कम, घम, बैराग्य आदि किये जाते हैं । 
कुछ लोग जो शास्त्रीय बातों में विश्वास नही करते और जिन्हें 
आत्मा के अस्तित्व तथा परलोक की गतियो में विश्वास नहीं है-वे 
कहते हैं कि मोक्ष आदि के विषय में कुछ कहना व्यथ है । ऐसी 
पूणेवस्था कोई दै-इसका प्रमाण नहीं मिलता | परन्तु प्रमाण वस्तुतः 
प्रत्यन्ष ही है। उसका अपलाप भी नहीं क्रिया जा सकता | यदि 
मोक्षानन्द है ही नहीं कोई वस्तु तो लोगो को उसके लिए प्रवृत्ति 
ही क्यो? यह खाभाविक-प्रवृत्ति उसके होने का एक परम प्रमाण 
है। व्षाकाल में वृष्टि पढ़ते ही अनेक घास और वृक्षों के अंकुर 
निकल पड़ते हैं। अंकुरों का इस प्रकार निकलना इस बात का: 
प्रमाण है कि पृथ्वी में उनके बीज पहले से ही उपस्थित थे | बिना , 
बीज के अंकुर तो पैदा नहीं हो सकते। इसी प्रकार मोक्षविपय की 
प्रवृत्ति जो लोगों में खवथ॑ पह्ञवित हो रही है, इस बात का अनुमान 
कराती है कि मोक्ष कोई वस्तु है जिसके लिये मानव यत्नशील है । 
सृत्यु का भय, जो इस जन्म में पुरुष को मिला नहीं जिस प्रकार 
उसके पू्वेजन्म और मृत्यु का अलुमान कराता है उसी प्रकार यह 
स्यात्ममावना और कैवल्येच्छा भी पूवेवर्ती अनुभूतत मोक्षानन्द की 
आ्नुमापिका है। मै क्‍या था ? क्या हूँ, कैसा था ? और कैसा हूँ ? 
क्यों था और क्‍यों हूँ ? यह संसार और जन्म क्या है ? और क्‍यों 
है ? आगे मे क्‍या होऊंगा ? और किस प्रकार एवं क्यो वैसा होउ॑गा- 
यह भावना मानव में खभावतः उठती है | यह ही उसके उस उद्देश्य 
को भी जनाती है जो मोक्षानन्द के नाम प्रसिद्ध है। इस प्रकार 
मोक्षानन्द की भी कोई स्थिति है-इसके सिद्ध हो जाने पर उसकी 
ग्राप्ति के लिये यत्न मानव को करना चाहिए, ठीक ही है । 
संसार में सुख के मध्य में आने वाली दुःखो की चपेट उसे 
स्मरण दिलोंती रहती हैं. कि वह परम सुख के लिये प्रयन्न करे। 


हमारे शरीर में जागृत, खप्त और सुपुप्ति अथोत्‌ गाढ़निद्रा की 
अवखायें हैं। जागरण में शरीर को सुख, दुःख, ज्ञान आदि सभी 
प्राप्त होता है। खप्न में केवल खप्त दिखलायी पड़ता है। उस समय 
बाहरी शरीर का न तो काये ही होता है और न बाह्य ज्ञान ही 
-रहता है। केवल सन काये करता है और अनुभूत संरकारों के 
अनुसार विविध खलप्तो का सगे करता है। स्मृति दो प्रकार की 
होती। एक में अनुभूत विषय जिसकी स्मृति हो रही है उपस्थित 
रहता है और दूसरे मे नहीं। खभ में यह दूसरे प्रकार की ही स्मृति 
'होती है। सुएप्ति मे न जागरण रहता है, न खप्न रहता है। आत्मा 
खयं काय करती है। गाढ़ निद्रा से उठने पर यह भान होता है कि 
-बड़े सुख से सोथा। यद्यपि जाग्रत में सभी कुछ प्राप्त है, खप्त में 
उसका संस्कार भी है परन्तु को भी व्यक्ति सदा जागरण में रहने 
'का प्यक्न नहीं करता ओर न वह खप्त ही देखना चाहता है। 
सुपप्ति में थोड़ा ही सुख म्राप्त होता है परन्तु चाहते सभी है। इसी 
प्रकार संसार के सुखों के रहते हुये भी मानव परम और आत्यन्तिक 
सुख को इच्छा करता है। यह सुख तब प्राप्त होता है कि मानव 
अपना और सखार तथा परमेश्वर का ज्ञान भ्राप्त कर लेने । ससार 
में प्कृति का नाटक बहुत रम्य है। जीव उसमें फंसा हुआ उसी के 
अनुरूप अपने को देखता है। इसमें उसे मिन्न सुख ढुःख पर्याय से 
प्राप्त हाते रहते हैं । | 
प्रकृति के इस बन्धन में फंसने का कारण जीव का अपने 
सरूप का न पहचानना और प्रकृति से संकीणें ही अपने खरूप को 
देखना है। वह खय नित्य हे परन्तु शरीर के 
तन्‍्ध का कारण संयोग से मानता है कि वह मोटा होता है, हुःखी 
सविया. होता है और मरता है। यह उसके खरूप के 
जा विपरीत प्रकृति से आयी हुई बात है । प्रकृति के 
'बिकारा के धमं को वह अज्ञान से अपने मे आरोपित करता है । 
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इस आरोप का कारण अविद्या है। यह अविद्या ही सभी टुःखों की 
जड़ है। जन्म, मरण आदि के चक्र भी इसी से चलते रहते हैं | 
यह अविद्या पांच प्षों वाली है। वे हैं--अविद्या, अस्मिता, राग, 
द्वेष और अभिनिवेश । वस्तु को खरूप से विपरीत सममभना 
अविद्या है। बुद्धि और आत्मा के धर्मोंकों एक मानता अस्मिता 
है। सुख ढुःख बुद्धि के धर्म हैं परन्तु जीव अविद्या से उन्हे अपना 
मानता है। सुख के साधनो में प्रीति का नाम राग और दुःख के 
साधनों में अप्रीति का नाम द्वेष है।सुत्यु से होने वाले भय का 
नाम अभिनिवेश है | यह विद्वान से लेकर मूर्ख तक में एक समान 
ही विद्यमान है। परन्तु इन सबकी जड़ अविद्या ही है। वह मूल 
होने से सबका क्षेत्र है। ह 
अविद्या शब्द का अथलोग कभी कभी “न विद्या अविद्या” इस 
च्युत्पत्ति के अनुसार ज्ञानाभाव ले लेते है और यह प्रश्न उठा देते रह 
कि जो खर्य॑ अभाव रूप वस्तु है वह भावरूप बन्ध का कारण कैसे 
हो सकती है ? परन्तु यह केवल अविया के अथे को टीक न लगाने 
पर अवलम्बित है। अविद्या का अथे वस्तुतः ज्ञानाभाव नही बल्कि 
ज्ञान के विपरीत सिथ्या अथवा उल्टा ज्ञान है। वह अभाव रूप 
नहीं अपितु भावरूप ही है। भावरूप होने से वह बन्ध . का कारण 
जन सकती है। मानव को समस्त दुःख बन्धन से है और बन्धन 
धविद्या का परिणाम है। सभी दुःख भी इसी वन्धन से हैं बन्धन 
के छूट जाने पर मोक्ष होता है । 
बन्धन के कारण की सीमांसा करते हुए कई विकल्प उठाये 
जाते हैं। प्रथम विकल्प यह है वन्‍्धन जीव को खभाव से ह्दै। 
परन्तु इसका खण्डन इस प्रकार से हो जाता है 
बन्ध के कारणों के कि खभाव का कभी नाश तो होता नहीं। यदि 
विकल... बन्धन स्वाभाविक दे तो फिर वह सदा बना 
रहेगा, नाश के लिये प्रयत्न व्यय है। फिर तो 
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मोक्ष भी कभी नही हो सकेगा। इसलिये यहीं मानना ठीक हैँ कि 
चन्धन खाभाविक नहीं । यह वन्धन देश ओर काल के योग से होः 
सकता है यदि यह मान लिया जावे तब भी प्रशरत नही क्योकि देश 
और काल भी तो सबंत्र सदंदा बतेमान हैं-फ्रिर ऐसे बन्धन को' 
हटाया कैसे जा सकेगा । बन्धन को थदि जीव का अपना धर्म मान 
लिया जावे तव भी ठीक नही क्याकि ऐसा मानन पर फिर मोक्ष का 
भर ही नहीं उठता । देह के धम्म से यह बन्ध है-एसा भी नहीं कहा 
जा सकता क्योंकि देह की प्राप्ति ही वन्य के कारण है। केवल 
प्रकृति के सम्बन्ध से भी वन्धन को नहीं माना जा सकत। क्योंकि 
प्रकृति का सम्बन्ध तो सुक्तावस्था में भी रहेगा। यदि प्रकृति वन्धन 
का कारण केवल मानी जावे तो फिर भी बन्धन सदा रहेगा और 
मुक्ता को सी वन्चन में ही मानना पड़ेगा। अत: केवल प्रकृति 
बन्धन का हेतु नही वल्कि अविद्या जनित ग्रकृति के सम्बन्ध से, 
पुरुष का बन्धन है। प्रकृति का सम्बन्ध जब पुरुष को आअज्ञान> 
निमित्त से होता है तभी वन्धन उसको हांता है। ज्ञानजन्थ प्रकृति 
का सम्बन्ध वनन्‍्धचन का कारण नहीं। निष्कप यह है कि वन्धन 
का कारण अविद्या एवं मिथ्याज्ञान है। इस मिथ्या ज्ञान की 
निवृत्ति भी ज्ञान से हाती है अतः ज्ञान ही मोक्ष का पस्म कारण, 
है। वन्ध मिथ्याज्ञान से होता है ओर मोक्ष ज्ञान से होता है-यह' 
ही प्रधान सूत्र हैं । 
इस ज्ञान की प्राप्ति भी काई साधारण काय नहीं। ज्ञान भीः 
कमपृवेक ही शाप्त होता हे। यदि कर्मां को न किया जावे तो ज्ञान 
का भी काई विना इनके नहीं प्राप्त कर सकता 
धान वी प्राप्तका है ।कृरु स चित्त की वृत्तियां शुद्ध होती हैं और 
साधन कम. उससे पुनः यथाथे ज्ञान का मागे खुल जाता है; 
ेु मोक्ष के दाता ज्ञान के साधन अभ्यास और 
वैराग्य हैं। इससे ही वह ज्ञान प्राप्त हाता जो अन्त में मोक्ष देता 
है। कम और ज्ञान के समुश्य से मोक्त होता है-यही दाशेतन्ििकों का 
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विचार है। केवल ज्ञान से ही मोक्ष होता है-यह पक्ष ठीक होते हुए 
भी, अज्ञान के नाश का कारण ज्ञान होते हुए भी-कर्म साधन होने 
से उसका परित्याग नहीं किया जा सकता। उदाहरण के रूप में 
एक नौऊा को लिया जा सकता है। कोई व्यक्ति यदि नदी के एक 
कूल से दूसरे कूल पर जाना चाहता है तो उसे नौका का आश्रय 
लेना होगा । नौका उसे पार ले जावेगी परन्तु कूल पर आरूढ होने 
में नोका को पानी में छोड़ना पड़ेगा | बिना उसे छोड़े वह कूल पर 
पग नहीं रख सकता। यही हाल कम का है । कर्म ज्ञान का उदय 
करा देता है पुनः ज्ञान के उदयानन्तर इसे छोड़ देना पड़ता है। 
ज्ञान मोक्ष का कारण बन जाता है | यह परम्परा है जिसके अनु- 
सार कम और मोक्ष के सम्बन्धों पर विचार करना पड़ता है। जो 
ज्ञान हमें प्राप्त है चह अल्प है। केवल वही मोक्ष को दे देगा पर्यीष् 
नहीं | यह बहुत से लोग जानते है कि आत्मा को सुख, दुःख नहीं 
होता | यह मन और शरीर का घमसे है, आत्मा निहवन्द्र और अमर 
है। परन्तु इतना जानने पर भी दु:खी होते हैं जब किसी प्रकार का 
ठढुःख साधन उपस्थित हो जाता है। 'जानकारी तो है परन्तु प्रयोग 
में नहीं | केवल किसी वस्तु का जानना पर्याप्त नहीं जब तक वह 
व्यवहार में न हो | व्यवहारिकता के लिए उत्तम कर्मों का चयन 
करना पड़ेगा, जो मन की वृत्ति को स्थिर, खस्थ और निमेल्र 
बनावेगे, जिससे ज्ञान को प्रयोगात्मक रूप मिल सके। 
हमें जो ज्ञान है वह भोग से मिश्रित है-विश्युद्ध नहीं। भोग से 
प्ृथक्‌ करके उसे विशुद्ध बनाना पड़ेगा तव॒ बह उपयोगी हो सकेगा 
मोक्षग्राप्ति में | प्रत्येक मनुष्य के ज्ञान में भोग 
विशुद शान एव. दूध में मक्खन की भांति ओत प्रोत है । मिर्च 
मानवता की. को लोग कड़वी और मिश्री को मीठी कहते हैं। 
इति सीमा... इस कड़वाहट ओर मिठास के ज्ञान ध्में भोग भी 
सम्मिलित है । इसमें से भोगाजुभूति और ज्ञान 
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को प्रथक प्रथक्‌ करना होगा । तभी ज्ञान का शुद्ध खरूप निखरेगा। 
निखग हुआ ही ज्ञान तात्विक ज्ञान कहलाता है। “गौ?! कहने पर भी 
ऐसा ही समझना चाहिये। “गौ” और “घट! एवं “पट! कहने से 
उसमें तीन वातें मिश्रित हैं। उन मिश्रणो को प्रथक्‌ किये बिना शुद्ध 
थौ! 'घट! और “पट! का खरूप नहीं जाना जा सकता और न इनका 
'विशुद्ध ज्ञान ही हो सकता। “गो” शब्द भी है, गो अथे भी है और 
गौ ज्ञान भी है । ये तीनो ही हमारे इस “गौ” कहने से संकीणो है । 
जब बुद्धि प्राकृतिक प्रत्ययो से निखर जाती है तब इनमें से केवल 
वास्तविक “गो” के खरूप का ज्ञानमात्र रह जाता है। दूसरी बात 
यह है कि हमारा प्रत्येक सांसारिक अनुभव इन्द्रिय जन्य है। वह 
इन्द्रियां भोग आदि उपाधियों के बिना ज्ञान को हम तक नहीं 
पहुँचाती । हमें इनसे जो ज्ञान होता है वह देश और काल की 
सीमा में वन्धा है । हमारा कोई भी ज्ञान ऐसा नही हो पाता जो 
देश ओर काल की सीमा को पार कर जावे। इस-शैशिक और 
कालिक वन्धन से हमारे ज्ञान में सदा अल्पज्ञता का पटु लगा रहता 
है। यह अल्पक्षता तब तक दूर नहीं हो सकती जब तक हमारे 
ज्ञान के साधन इन भित्तियों के पारत जा सकें। इन्द्रियां न 
अत्यन्त समीप की वस्तु को देख सकती हैं. और न अत्यन्त दूर 
की।नवे अपने में व्याप्त कों देख सकती हैं और न वूसरे से 
'पिह्दित को | वे अत्यन्त लघु काल की बात को जान सकती हैं और 
न चहुत लम्बे काल के गर्भ की बात को ही । इसका प्रधान कारण 
है कि इनमें कम के फल के कारण एक बन्धन, जिसका नाम 
करणभाव है, लगा हुआ है। प्रत्येक जीव को प्राप्त अन्त:करण और 
वाह्मकरण इस करणुत-भाव से युक्त हैं और यह करणत्व है कया ? 
ध्त्यक जीव के कमानुसार प्राप्त जन्म, आयु ओर भोग की सीमा 
के बाहर इन्द्रियों का न जाना | हर जीव के मन आदि का इनकी 
"सीमा में काये कलाप होता है। दूसरे के क्षेत्र में वह नहीं पहुँच 
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सकता । इन्हीं परिधियों और उपाधियों के कारण मन को एक 
समय में एक से अधिक ज्ञान, तात्कालिक जान, और अक्रमोपारूढ़ 
ज्ञान नहीं होता । परन्तु जिस समय योगाड्नो के अनुष्ठान से चित्त- 
वृत्तियों को एकाग्र कर लिया जाता है, धारणा आदि से इन्द्रियो पर 
विजय कर लिया जाता है, संस्कार और वासनाओं के उन्हे से 
सन को विकरणत्र अथात्‌ करणत्व-राहित्य प्राप्त हो जाता है--उस 
समय मन को एक साथ ही सब विषयो का विना-व्यवघान, तात्का+ 
लिक, अक्रमोपारुढ़ ज्ञान होता है। यह ज्ञान वास्तव में सर्व विपय 
( 0!ग्रापं 09०८४४० ) सर्वेथा-विषय ( 7777608/6 ) और 
अक्रमोपारूढ़ ( 8770]46०७5 ) होता है। इसमे शब्द, अर्थ, 
ज्ञान और अजुमान तथा रम्षति की संकीणेता नहीं रहती केवल 
विशुद्ध वस्तुज्ञान ही रहता है। यह मोक्ष की ओर लेजाने वाला होता' 
है ओर पुरुष के केवलीभाव को प्राप्त कराता है। 

परन्तु यह स्थिति प्राप्त केसे हो । इसी के लिये योग के अंगों- 
यम, नियस, आसन, ग्राणायाम, प्रत्याहार, ध्यान, धारणा और 
समाधि की सिद्धि करना पड़ता है। मानव के चित्त की चृत्तियां बड़ी 
चंचल है । उनसे मल विक्षेप और आवरण है। उसकी निवृत्ति कर 
उन्हें एकाग्र करना बिना कठिन अभ्यास और वैराग्य तथा योग के 
अन्य साधनों के बिता संभव नहीं। ये योग के कमे चितक्तपरिकर्म 
कहे जाते है और इन्हीं का दूसरा नाम क्रियायोग हैं। क्रियायोग 
ध्पौर कमयोग में कोई विशेष अन्तर नहीं है । समाधि, जो योग का 
आठवां अद्ग है पहले क्रियायोग का पालन से बिना सिद्ध नहीं होता 
है । क्रियायोग से समाधि के लिए चित्त योग्य बना कर्ता है । यदि 
योग के सभी अंगों पर विचार किया जावे तो ज्ञात होया कि यह एक 
प्रकार से उत्तम कम युक्ति एवं कम कौशल ही है। प्रथम अंग यम 
ओर द्वितीय नियम है। अहिसा, सत्य, अस्तेव, अहाचये और अप- 
रिआ्ह-ये पांच यम कहे जाते हैं और ये ही कमे-मीमांसा एवं घर 
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विचार में नीति के मूल तत्व हैं। शो, सन्तोष, तपः, खाध्याय 
और ईश्वस्रशिधान नियम कहे जाते हैं। ये भी मम के भुख्य अन्न- 
भूत करे ही हैं। इन दोनो में सामाजिक धर्म और वैयक्तिक धममे 
का सल्निवेश है । नीतितत्व का विवेचन करते हुए पूवे इनका वन 
किया गया है| इसके वाद आसन ओर आखणायाम का वर्णन आता 
है। आसन शारीरिक परिश्रम के साथ किये जाने वाला कम एवं 
प्राणायाम प्राणे का आयाम अथोत्‌ व्यायाम है। श्राण को रोकना 
आर बाहर निकालना आदि इसमें हुआ करता है। इसमें कई भेद 
हैं। प्रत्याहार इन्द्रियो के निम्रह का नाम है। इससे इन्द्रियों पर 
विजय प्राप्त होती है | ध्यान, धारणा मन के धारण ओर एकाग्र 
करने से सम्बन्ध रखते हैं.। अन्त में समाधि उत्तम अवस्था का 
नाम है और यह अग सभी के सिद्ध होने के बाद सिद्ध होता है । 
परन्तु विशेष अधिकारियों के लिये यह्‌ विकल्प है कि इश्वर प्रशिधान 
'एवं भक्ति से ही समाधि की सिद्धि होती है । योग अब्डो में कर्मों 
का किस प्रकार सब्निवेश है यह विवेचन से स्पष्ट है। परन्तु इनमें 
भी विशेष तत्व, जिन्हे साज्ञात्‌ क्रियायोग कहा जाता है, वे हैं-तपः, 
खाध्याय और ईश्वर प्रशिधान । सुख, दुःख, भूख, प्यास, सर्दी, 
रर्मी, मान, अपमान, विषयेच्छा आदि का सहन करना तप है। 
विना तप के याग सिद्धि नहीं होती । अनादि काल से चली आने 
वाली वासनारूपी चित की अशुद्धियां बिना तप के नही छिन्न हो 
सकती। खाध्याय ओकार का जप ओर मोक्ष प्रतिपधादक शास्रों का 
अध्ययन तथा सनन है | प्रणव के जप और शाझ्लों के अध्ययन से 
भाक्ष साधनों और परमेश्वर में प्रीति होती है। जप से वाणी में 
संयम आता है और सन को एकाग्रता का लाभ भी होता है। 
उन्नरप्रशिधान का अथ है सारे कर्मों का परम शुरु परमेश्वर में सम- 
पंण अथवा कर्मों के फल का परित्याग। गौता प्रोक्त-क्मेयोग वस्तुतः 
इस इश्ररणिधान में ही अन्तभूत हो जाता है। कमेफल के परित्याग 
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से अनासक्ति और वैराग्य दृढ़ होता है। ईश्वर में समस्त कर्मों का 
'अपण ही वस्तुतः भक्ति है। यह भक्ति समाधि की सिद्धि भक्त को 
करा देती है । इन क्रिया थोग के तत्वों को चित्त-परिकर्म भी कहा 
जाता है अथात्‌ ये चित्त की वृत्तियों को शुद्ध करते हैं। अभ्यास 
आर वैराग्य इस दिशा में बहुत बड़े साधन हैं | मन बहुत ही चंच- 
लता वाला है । उसकी इस चंचलता को दूर कर उसे घिरता में लाने 
के लिए अभ्यास ओर वैराग्य अमोघ अञ् है। मन में दो प्रकार 
'की वृत्तियां काय कर रही हैं। उनमें से एक तो भोग के विपयों में 
बहती हुई संसार में गिरती हैं । दूसरी केवल्य से निकलकर निवृत्ति 
मे गिरती हैं । यदि पहली वृत्तियों के श्रवाह को बन्द कर दिया जावे 
'तो दूसरी का प्रवाह तीत्र हो जावेगा। इस प्रकार अभ्यास से वह 
दूसरी वृत्ति ही तीत्रगति से अपना काय करन लगेगी। संसार के 
प्रत्येक पदार्थ में, जो राग का है उसमें राग और जो उसके अतिकूल 
है उसमें ढ्वेष के भाव मनुष्य में जाग्रत होते है। इस राग को और 
हेंघ को समाप्त करना वैराग्य है। संसार के दोषों को देखने से यह 
चैराग्य-भावना उत्पन्न होती है। एक तरुणी ही को ले लीजिए। 
उसके सौन्दय को देखकर यह भावना बनी हुई है कि यह चन्द्रलोक 
सीधे ही उतरी है। साज्ञात्‌ काम और वसन्त ने इसे लावण्य 
ओर रूप दिये हैं। इसका मुख कया है ? कलझ्ूुरहित चन्द्रमा है। 
व्योप्ठ ओछ नही पक हुए बिम्व॒ के फल हैं। शरीर लावण्य की वापी 
है, जिसमे स्नान करना सुखप्रद है। ऐसी भावना से मलुप्य इसमें 
राग को बढ़ा लेता है। परन्तु जब दिन प्रति दिन दोप सामने आने 
लगते है तो उसमे भी घृणा होती है और उसी को वह त्याच्य 
समभने लगता है | मुखचन्द्र को वह थूक का आगार आर स्तन का 
मांस का पिण्डमात्र समझने लगता है। इससे उसे इसमें नित्रिशणता 
श्राप्त हो जाती है। शर्रर में प्रीति है परन्तु प्रतिदित सफाई करने 
पर भी चाक, मृत्र आदि गंदगियोँ को दखकर उसके कारण का 
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विचार पैदा होता है। कारण को देखने पर उसमें समलता दिख- 
लायी पढ़ती है और पुनः उससे भी विराग हो जाता है। पुत्र के 
प्रति महती ममता और आत्मीयता मानव को होती है। माता पिता 
के स्नेह की ग्रन्थि की ही अपत्य संज्ञा है । परन्तु जब मौत उसे भी 
दीन लेती है अपना कोई वश नहीं चलता तो उसमें भी वह आत्मी- 
यता नष्ट हो जाती है और उसमें भी विरक्ति होने लगती है। संसार 
के वैभव में बड़ा ही प्रेम है परन्तु जब उनकी क्षणभंगुरता देखी 
जाती है तो उनसे भी चित्त ऊब जाता है । 

किसी कवि ने यह ठीक ही कहा है कि धन भूमि गड़ा रह 
जाता है । पश्चु घुड़साल में पड़े रह जाते हैं। अपनी स्त्री भी मुदाः 
शरीर का दरवाजे तक पहुँचा देती है। परिवार के लोग श्मशान घाट: 
तक शरीर को ले जाते है। शरीर भी चिता पर जलकर राख हो 
जाता हैं ओर इसके आगे अपने साथ नहीं जाता। केवल अपने 
कतकर्मा को लिए हुए आत्मा ही जाती है। इस प्रकार की भावना 
जय मलुष्य में आजाती है तब उसे सारे संसार से विरत्ति होने 
लगती है। वह समझने लगता है. कि-यह स्त्री, पुत्र, धन आदि 
आत्मा नहीं-ये अनात्म पदाथे हैं | इनसे परे अविनाशी आत्मा को्‌ 
है ंढना चाहिये। इस प्रकार इन योग के कर्मों से चित्त की. 
इत्तियां निमल हो जाती हैं, समाधि अवस्था की सिद्धि हो जाती है । 
_ गस ग्ातिभ ज्ञान का उदय होता है और सारे बन्धन को काट 
देता है । योग में इस मोक्ष के दाता ज्ञान की 'ऋतम्भरा' संज्ञा है ।. 
इसका अब है सत्य को धारण करने वाली बुद्धि। इसमें असत्य का 
सन्निवेशमात्र भी नहीं रहता । सत्यभूत तत्व ही भासित होता है। 
परिवतेनभील वस्तुओं के परे में एक स्थिर, शाश्रततत्व दिखलाई: 
“इन लगता है। जीवन में रहते हुए भी इस अवस्था को पहुँचे हुए 
व्यक्ति में चन्‍्च का भाव समाप्त हो जाता है। वासना का अभाव 
हकर क्लेश निमृल हो जाते हैं। वह पुरुष जीवन मुक्त हो जाता; 
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है। इस प्रकार कम ज्ञानोदय तक पहुँचता है और ज्ञानोदय के वाद 
बह खय॑ बन्धनों को शिथिल करता है । उससे मोक्ष प्राप्ति होती है । 
फलतः कम मोक्ष को सिद्ध करने वाले ज्ञान का साधक है और 
मनुष्य को ऐसे कर्मों का परित्याग नहीं करना चाहए। मानव को 
अपने इस अन्तिम जीवनोदेश्य के लिए सर्वत्र सवंदा जागरूक रहना 
चाहिए । मानवता की पूणता इसी में है । इसको दृष्टिकोण में रखते 
हुए ही कर्मों को करना चाहिए। वस्तुतः यह संसार कमे की भूमि 
है। इसमें भी मानवजीवन तो अमूल्य है और इस अवसर को' 
छोड़ना नहीं चाहिये। यदि एक बार आया हुआ मौका नष्ट हुआ 
तो फिर पता नही कब हाथ आवदेगा || इति ॥ 


कम-मीमांसा पर विविध सम्मतियां 


महाभाषाविज्ञ डा० सुनीतिकुमार चटर्जी, चेयरमैन, 
फॉसि 4 पृ ५ 
जेजिस्लेटिव कॉसिल, पश्चिमी बंगाल, भूतपूर्व वाइस चांसलर, 
कलकत्ता विश्वविद्यालय एवं अध्यक्ष ओरियण्टल कान्फ्रेंस-- 
कलकत्ता, 
२४ नवस्वर १५०५४ 
42८८५ 57/, 
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माननीय श्री पुरुषोत्तमरास टशडन, भूतपूर्व कांग्रेसाध्यक्ष-- 
२ टेलीआफ लेन, नयी दिल्ली, 
< [१९२|५४ 
महोदय नमस्कार ! 
आपकी भेजी पुस्तक क्म-मीमांस। मिली, उसके लिए घन्यवाद 
देता हैं। भाप ने इस दाशनिक पुस्तक फो लिघकर एन्दी का उपकार 
ईकिया है | भाप हम सब हिन्द्दी कार्यकर्ताओं की कृतज्ञता के भधिकारी ईै--. 


पुमपोत्तमदास टण्डन 
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पुरातवत्वज्ञ श्री डा० वासुदेवशरण अग्रवाल--अध्यू 
पुरातत्व-विभाग हिन्दूविश्वविद्यालय काशी-- 
काशी विश्वविद्यार 
3९ |११ | ७. 
जापकी “कर्म मीमांसा” पुस्तक में कर्म-सम्बन्धी दाशनिक विचों 
का वहुत ही सुलक्षा हुआ मतिपादन है । इस जटिल प्रश्न को आपः 
सानवोपयोगी इष्टिकोण से देखने का प्रयत्ञ किया है और अपनी सतत 
तकंणा-शक्ति से सर्वन्न काम लिया है |”“विभाजन में सब कुछ गैंवा कर 
भी जाप किस साइस से खोये साहित्यसूत्रों को पुनः समेट रहे हैं, यह 
देखकर आश्चर्य जौर आनन्द हुभा | 
वबासुदेवशरण अग्रवाल 


आयजगत्‌ के महान त्यागी सन्‍्यास्ी श्रीरचामी सवतंत्रानन्द्जी 
महाराज-- क्‍ 
दीनानगर, / 
३।२॥। 5४ 
लेखक महोदय ने कर्म पर भिन्न २ प्रकार से विचार किया है । पूर्व 
मर पाश्चम के विद्वानों का मत भी दिखलाया है। भपने विषय की 
उत्तम पुस्तक है | ०ैखंक को सफल परिश्रम के लिए बधाई | पुस्तक 
टपादेय है| दइन एवं कस विषय के जिज्ञासु्वों को भवद्य पढ़नी चाहिए। 
खतंत्रानन्द्‌ 

आयसमाज के महान्‌ लेखक, दाशनिक, विचारव 

श्री प० रगा प्रसाद जी उपाध्याय एम० ए०-- 


कला ग्रेंस, इलाहाबाद, 

२२ | १ | ७७ 
जापकी करु-मीसांसा पढ़ी | झापने बहुत परिश्रम किया है | इससे 
पाच्का का जान्यारा बटुंगी | यह विषय बंढा जटिरू हैं और लोगों में 
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का सी आलन्तियां तथा मत भेद हैं--.आशा है लोग भापकी पुस्तक से 


भ उठायेगे | 
गंगाप्रसाद उपाध्याय 


साननीय श्री एम० एस० अणो, भूतपूवे गवर्नर बिहार-- 
35॥77 72607 70074 2, 
20-7-55, 
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री, मिश्र, प्रोफेसर दशनविभाग, आसाम विश्वविद्यालय, 


श्री वी, वी 
हाटी-- 
ह ह एज्ञांएशआए (0407५, 
054 एप्त& १, 
23-7-55, 
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श्री आचार्य नरदेव जी शास्त्री वेदतीय एम-एल-ए, कुलपति 


ज्वालापुर महाविद्यालय-- 
लखनऊ 
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कर्म की सुन्दर मीमाँसा, कर्म का साह्नोपाज्न बणन है। भाय 
समाज में इस घिपय की इतनी भच्छी प्रथम पुस्तक है| 
ह० नरदेव शाद्त्री वेदतीथ 


श्री पं० प्रियन्नतजी वेद्वाचस्पति, आचाय गुरुकुल कांगड़ी-- 
गुरुकुछ विश्वविद्याल्य काँगड़ी, 
१|१।]५७ 
पुस्तक घिद्त्ता से लिखी गई है और मननपूर्वक पदने योग्य दे। 
कर्मसिद्धान्त-सम्बन्धी अनेक विपयों पर आपने बड़ा सुन्दर विचार किया| 
है। इस पुस्तक के लिए आपको बधाई देता हूँ । 
प्रियत्रत आचार्य 


ए70०८६5४० 7. //, ए, ]१४॥806९४7०,, 680 ०६ ?॥7080]77% 
ए५कएथभापाल, एगराएश$ए 0 ४३०४8, एगाएटाशं।ए 9पणं!0758, 


(प्ला575 ४८, ॥/४७॥0४8 48, 
एथा०१ 60॥ 86ए७छ०॥77७7 4953. 


] 277 290 40 96 8४४9]6 [0 58ए (80 ए०0ए/ ७ए०थशा०7 र्ण 
7९ एा79050एफ 0० ऋक्कमाद 58 ॥ए0०० ध्ात 2८07797शाशाशंप6- 
] पए७ 70 600फए+ पा ॥6 ए९बवत&8 0०ी एणा 206 जश्ञॉ 
र7080ए 09९70९॥0 9ए एथ्या6णएं 50909 (४९४४र्ण, 


पता थिंपि!फ, 
80, 7, (७, ?, १४४ सत27980४४॥४ 


(५ ५) 


रे श्री पं० (धर्मेदेवनी विद्यावाचस्पति विद्यामार्तण्ड, मंत्री" 
सावेदेशिक धर्मायसभा-- 


श्री भद्धानन्द प्रतिष्ठान 

गुरुकुल कांगड़ी 

२|३। ५५ 
मुझे बड़ी असन्नता है कि भार्यजगत्‌ के सुम्सिद्ध दाशनिक भनु- 
संघानक्ता विद्ान्‌ भाचार्य चैद्यनाथजी शाश्ली ने “कर्म-मीमांसा” नामक 
उस्तक सें इस जटिल विषय का बहुत ही मार्मिक भौर सरल घुबोध 
£ विवेचन किया है |....पाश्चात्य विचारकों के भौतिकवाद, उपयोगितावाद, 
(सदसद्विवेकबुद्धिवाद इत्यादि विषयक मतों को दिखाकर उनकी युक्तियुक्त 
भालोचना करते हुए? वैदिक सिद्धान्त की उपादेयता उत्तमता से श्रति- 
पादित की गई है। में इस अत्युत्तम पुस्तक के लिखने पर सुयोग्य लेखक 
को हादिक भभिनन्दन करता हुँ और भाशा करता हैँ कि शीघ्र इस 
इस्तक को विश्वविद्यालय में दर्शन शास्त्र के पाय्यक्रम में स्थान प्राप्त होगा 
निसके यह स्वथा योग्य है | इसका अधिक से भ्धिक भ्रचार. 

७५४७७ धसदेव विद्यावाचस्पति 


राजस्थान केसरी कुंवर चांदकरणजी शारदा बी० ए० एल० 

एल० बी०-- 
अजमेर 

३।१२।|। ५७५५ 

कर्म के सभी गृढ न्िपयों को आपने बहुत सरल भाषा में साधारण 

जनता को समझाने का प्रयत्ञ किया हैं। पुस्तक को पहुकर मनुष्य 

भाग्यवाद का कभी भी भाश्रय नहीं लेगा। इसके १२ अभष्याय यहुत 

ही पिद्वतापूण लिखे गये हैं। इतनी उत्तम पुस्तक लिखने पर में कापको: 
बधाई देता हूँ | 


घांदकग्ण शारदा 


( ६ )2 


प्रसिद्ध हिन्दी दैनिक पत्र “नवभारत टाइम्स” बम्बई-- 
२६-१२-५४--अड्ू में लिखता है-- 
वैडिक साहित्य के अनुसंधान-कतों आचाय चैद्यनाथ शास्त्री ने 
अस्तुत पुस्तक में पाश्चात्य जौर पौर्वात्य सभी दृष्टिको्णों से कम के बिबिध 
भ्त्नों भौर कर्तब्याकतंब्य के विभिन्न पहलुवों पर प्रकाश डालने का 
अयास किया है, जिसमें उन्हें काफी सफलता भी मिली है। बारह 
लध्यायों में विभक्त इस पुस्तक में नीतिःतत्व, भाग्यवाद, पुरुषाथ, कम- 
योग एवं मक्ति के खखू्प की सरल भाषा में विशद्‌ व्याख्या की गयी 
है, जो न केवल दर्शनशासत्र के विद्यार्थियों को अपितु जनसाधारण को 
ओऔ रोचक प्रतीत होगी | वस्ठुतः कर्म-मीमांसा एक छ्िष्ट विषय है और 
बिना दशन-विज्ञान में प्रविष्ट हुये इसे सुगमता ले समझा भी नहीं जा 
सकता | ऐसी स्थिति में भी आचार्य वेचनाथ शास््री ने, जिनकी लेखनी 
इससे पूर्व अनेक पुस्तकों की रचना के कारण सेंज सुंकी है, विंपैय को' 
सरल भौर सरस बना दिया है। पुस्तक पठनीय है। 


“सावेदेशिक'' दिल्ली मई १९०७ अड्ू में लिखता है-- 

अध्यात्म विपय अत्यन्त गहन वस्तु है सह्दी पर उस्ते आचार्य जी 
ने व्यवहाय उदाहरणों से तथा सबग्रा्य र्‌र» ह से आकर्षक तथा 
रोचक बना दिया है | यह पुस्तक पाइचात्य भाप्मवादियों -तथा अनात्म- 
चादियों को भी सोपान का काम दे सकता है| जाचाय जी ने 
विपयानुरूप पुस्तक का नाम चुना है और नामानुरूप वाक्य विस्यास 


किया हं। यद्द पुस्तक सब प्रकार से उपयोगी है *४ 
जलाना चाहिए। ६ 


“जयहिन्द! गुजराती दैनिक राजकोट 
यह एक दाणनिक बिपय का रूह. ' 


उस्तक ६ | हसम शासत्रीजी ने पाश्च[त्य |! 


( ७ ) 


विविध भज्नों तथा पहलुवों पर प्रकाश डाला है । कर्म-मीमांसा जैंछे' 
क्लिष्ट बिषय का प्रतिपादुन इस ढंग पर किया गया है कि इसके अधि« 
कारी छोगों के छिये आशीवांद रूप है। 


प्रसिद्ध मासिक पतन्निका “विश्वज्योति” होशियारपुर, पंजाब-- 
जून १९७थ- 


विषय प्रतिपादन की शेझी रोचक और भाषा सरल है, बीच दीच 
सें उपयुक्त स्थानों पर रोचक उदाहरण देकर विषय को सरल बना दिया. 
गया है। इस सुन्दर और सरल प्रयास के लिए छेखक हिन्दी जगत के 
बधाई के पात् हैं । 


: हिन्दी साहित्य सम्मेलन पत्रिका” इलाहाबाद आपाढ़ शुद्ध- 
प्रतिपदा, सम्बत्‌ २०१२ 


कत्ंड्य मानव समाज के लिए सदैव प्रश्नविद्द बन कर उपस्थित 
रहता है | क्या कतंब्य है जौर क्या भकरंब्य है--.उसकी मीमांसा करने 
में सनीषी भी मोह5 ते देखे जाते हैं| ऐसे जटिरू भोर उपयोगी विपय 
को सीमांसा !में पाश्चात्य भौर पौररूय सिद्धान्तों को एक ठुला पर रखते 
हुये आचार जी सेश्जो कुछ लिखा है वह उपयोगी भौर माद्य है। 


न नैनिक उद “प्रताप” दिल्ली २८-१२ ५४ में श्रीमान्‌ 





्स ३-७» में कम के 
की गयी है भोर त्वक्तततः 
लियत के साथ की गयी है | 


सूक्ष्म बिषय पर रोशनी डालने की कोशिए, 
बात यह है कि यह कोशिश निहायत कादि 


ई 


€ 4 ) 


आश-जगत्‌ का अत्यन्त प्रसिद्ध पत्र “ झायमि१!/--लखनऊ 
-५-१९०५४ में लिखता दै-- 

ज्ञोवन कर्म का अतीक है। कम जीवन है साथ दी जीवन का 
निर्माता भी । जन्म से लेकर झत्यु तक हम बिना कम किये रद्द नहीं 
सकते । किन्तु यह सब कैसे हो, किस लिये हो ? छुम भश्ुभ क्या दे १ 
कर्स का परिणाम क्या है यह एक समस्या रही है | इसी समस्या को 
सुरक्षावे का सफल स्टुत्य प्रयास प्रस्तुत इस्तक में दाशेनिक विद्वत्ता पूणे 
जी हारा लेखक ने किया है। १२ भागों में बेटी यद्द पुस्तक जीबन 


की 


कमेमीमांसा 





छेखक--- 
सामवेंदभाष्यक्ता तथा आयपिद्वान्तसागर: आदि 
पुस्तकों के लखकं-बेदिक अनुसन्धानकत्तों 
 आचाय वंबनाथ शात्री 


कक अनन्त 
द्वितीयाज्त्ति 


१०७० ७ 


आह १९५६ हज “अब की 


त्तृ० 
अजमेर, ॥क्‍ 


॥ सवाधिकार सुरक्षित 
' 5० 


संस्घ्ति 





जिसने अपने शेशव-काल में ही 
प्मारिक कार्यकलापों के विना आरम्भ किये ही 
स्र्ग का मार्ग लिया, 
उस प्रिय पत्र मेधातिथि की 
विरस्थृति में 
पिता की ओर से 
. . यह संस्मरण-प्रतीक 


पेध्यनाथ शाख्री 


क्मम्ीमांता के द्वितीय संस्करण की भूमिका 


कर्ममीमांसा की प्रथसाद्ृत्ति सितम्बर सन १९५०४ में छपी थी 
छपने के दो तीन मास में ही बह समाप्त भी हो गयी । इस पुस्तक व 
जनता ओर मान्य त्रिद्यनों नेभी बहुत ही आदर किया, थ 
विद्वज्जनो की सम्मतिया ओर पुस्तक की मांग से खर्य विदित ह 
जाबेगा। पुस्तक की द्वितीयाद्रत्ति आये साहित्य मर्डल अजमेर व 
आर से उसके मंनेजिंग डायरक्टर प्रिय श्री शिरीशचन्द्रजी शिवह 
एम० 7० निकाल रहे हैँ जो छपाई आदि की दृष्टि से उत्तम होगी 
आये साहित्य मण्डल ने पुस्तक के प्रकाशन को अब अपने हाथ 
लेने का निश्चय किया है। आशा है वह जनता की इस पुस्तः 
सम्बन्धी पिपासा को दूप्त करने और जान के वर्थन में सफलीभू 
दोगा। इस संस्करण में एसक के बड़े शीपकों के अतिरिः 
उपशीर्पक भी जोड़ दिये गये हैं. ओर तदनुसार पैंराग्राप्ी कर 
शहन विपयसूची भी तैयार कर लगा दी गयी है। प्रथम संस्करः 
में कहीं यदि मुद्रण की कोड गलती थी तो वह भी दर कर दी र 
£। झाया है जनता इसको अविकाधिक अपनावेगी। 


का 
पोर्मन्दर 
१ अब टू नम 


वेधनाथ शारू 


गकथर 


छाहौर के जीवनकाल में मेंने सामचेदु का भाष्य किया और भार्य- 
सिद्धान्त-सागर' जैसी पुस्तक लिखकर आर्य जनता को भेंट किया। 
हस्तलेख के रूप में अन्य भी पुस्तक लिखी हुईं थीं परन्तु कुछ तो जसी 
छपी नहीं और कुछ अत्यन्त उपयोगी पुरूनके देश के हुःखदू विभाजन के 
कारण वहाँ की वहीं लछाहोर में ही पाकिस्तान की भेंट होगई | आज 
उनकी सामग्री तक भी अपने पास उपस्थित नहीं। लाहौर की वास 
लाहौर के साथ ही रह गईं और पाकिस्तान बनजाने से जीवन को पुनः 
नये सिर से प्रारम्भ करना पड़ा । 


छाहौर से जान लेकर भगकर नासिक आना पड़ा । वहाँ रहते हुए 
सन्‌ १९७० में इस भस्तुत पुस्तक के लिखने फा विचार मन में 
उत्पन्न हुआ । कठिनाइयाँ इतनी थी कि घुस्तक का लिखना प्रारम्भ 
करने का साहस नहीं होता था। जिस छेखनी ने पूर्वोक्त बड़ी बड़ी 
पुस्तक लिखने में साहस नहीं खोया था, अब परिस्थितिवश वह साहस 
नहीं करती थी । परन्तु मेरी विदुषी पत्नी उमिलादेवी शासत्री के साहस 
देने बाली प्ररणा और सहयोग ने इस पु८तक को लिखने का कार्य प्रारम्भ 
कराकर पूर्ण भी करा दिया | पति-पत्नी मे धन्यवाद की प्रथा नहीं जतः 
में इस प्रचलन को ठोड़ने का अपराधी भी नहीं बनना चाहता । पुस्तक 
तो नासिक में ही पूर्ण होगईं थी । केवल इसका अन्तिम रूप देना और 
छपना बाक़ी रह गया था, वह भी शीघ्र ही पूरा होने वाला दे । 


इस देश में वड़े-बड़े घनी हैं ओर आायसमाज में भी इनकी कमी 


सफ़र 


परन्तु ऐसे कायो में इनकी सहयय ता नहीं मिलती-- 

गैर अमुसन्धानडों को सुतराम्‌ विद्धित है । में वेदों का अनुसन्ध' 
7रवा हूं, पुन्तकें भी ल्खिता है +रस्तु क्या कठिनाई ह-बह में हो जान; 
हैं | फिसी प्रक!र से भ॑ अपने वलू पर अपनी जत्र से बड़ी ही काकन:ईं 


साथ इस पस्तक के छपाने का उवन्ध कर इस रुप मे ध्वाघ्न ही पस्तु' 
फरने का अयत्त कर रहा हू । 


उप्वेक था विषय दार्शनिक है । इससे पाश्ात्व और पौरस्त्य सभ 
धष्टयाँ से करने के विविध विपयों जोर कर्ब्याकतब्य पर (चार किय 
गया ४। यह विपय भावश्यक आर अत्यन्त उपयोगी द। दुशन के 
द्िद्याथियों जन-साधारण तथा बिज्ञ जना सभी के उपयोग मे आने 
योग्य यू पन्‍यक वो-॑ञचुसा हे ४ यत्न किया गर 
सत्र सो फ़म ग्रप्नामान्य “सम्मनन्‍्धी प्स्न 
इसा के पूर्व यह अस्च किया गया ह। जाता है जनता ओर आर्य-जन 
इस से सलाम उद्धायेंगे | पद यह उस्‍्वृत्त; पठका को छामकारी |: 
धो लेसक अपना मरप्त सफर समसझ्ेगा | 

धदिक सन्प्रात्य अजमेर के प्रमन्धक भौर अमचारियों की तत्पर 
फ्लिप पस्यवाह 2 


“वा हू । मुद्रण में कटी कर्डी कुछ साधारण घुटः 
लग मन्‍्कर्ण ४ दीफ करद। जावगी | 
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विषय-पीठिका 
कम के विषय में थोड़ा-सा भी विवेचन करना दाशनिक-क्षेत्र 
में प्रवेश किये बिना साध्य नही। दशेन-विज्ञान में यह एक ऐसा 
* *. जटिल विषय है कि इस पर जितना भी थशुत्थी 
कर्म विशान या. सुलमाने का प्रयत्न किया जावे थोड़ा है। सत्ता 
नौतिशाल् ओर विज्ञान के दो वादो' को लेकर दशेन बिज्ञान 
'.  नेजो उन्नति की है उसकी दृष्टि से कम-विज्ञान - 

'यर बहुल न्यूज परिभ्रस किया ' गया है | वास्तविक स्थिति का यदि 
थयेवेक्षण किया जावे तो ज्ञात होगा कि कसविज्ञान के बिना ये 
दोनों विज्ञान अधूरे ही रह जाते हैं । कमेविज्ञान का एक ही प्रधान 
विषय है नीति-शा्, जिसको कठेव्यमीमांसा-शास्र का नाम भी 
दिया जा सकता है ओर जिसके बिना दशन-विज्ञान की संवोग 
'यूत्ति नहीं होती । समाज का निमोण, धारण ओर व्यवस्थापन 
'बिना इसके अत्यन्त कठिन' है जब हम प्रत्येक दिंन के अपने 
व्यवहार में ज्ञान ओर कम का समन्वय देखते हैं, तो फिर यह 
किस प्रकार संभव 8 कि कर्म पर विचार न किया 'जावें। यदि 
ऋवल ज्ञान ही को अपनाया जावे, जो जीवन में एकान्तत: स्वेथा 
असंभव है, तो संसार से. कला ओर कृतियों का अभाव हो जावेगा। 
एक भी क्ुण सजीत्र जगत्‌ का ऐसा नही जिसमें वह बिना कम 
पकिये रह सकता हो । यदि बिता कभ किये जीवनयोतन्रा सफल हो 
सकती होती तो संसार के सारे कगड़ो की इतिश्री सरलता से हो 


| कम-सीसांसा 


जाती और मानव केवल मस्तिष्क को ऊचो उड़ान-विधविध विज्ञानः 
दो से ही पूणेतया सन्‍्तुष्ट रहता; परन्तु संसार से निदशेन 
रूसा नही । किसी इष्टानिष्ठ की अभिप्राप्षि कचल जान लगन सात्र स 
नहीं हाती जब तक कि उसके लिए जानने के अनुसार हा श्रयत्ष न 
किया जञाव | प्राप्ति अथवा लाभ धान के शरार का प्रथत्न अथवा' 
ऊने से माण्डत करने से ही हा सकता है । केवल विज्ञान विकलाओड 
8, यदि उमके साथ क्रति, कला अथवा कसे का समन्वय न हां। 
सत्ता का विश्लेषण करते हुए जहां हम द्श्यमान संसार कीः 
व्यक्ति समप्ति सत्ताओं के दृश्याध्श्य काये कारण का परीक्षा कर 
मूल-फाग्ण सत्ता का निधोग्ण करते हैँ तथा ज्ञान का विचार करते 
हुए उसओे उदगम पर पहुँचने का प्रयन्न करते हैं, वहां हमें कमे को' 
मामांसा जीवन-सत्ता के कत्तेव्याकत्तव्यों का निशेय करके उसके 
आअज्तिम डटण्य को वनलाने में सहायक है। सत्ता का जिस प्रकार 
यश मल सिद्धान्त है कि कोई भी भाव भाव से, अस्तित्त अस्तिल 
से ही स्थिति भे आता हे अभाव ओर अनस्तित्व से नहीं; तथा जान 
फे इतर का यद सावमीम नियस है. कि कोड भी ज्ञान विना ज्ञाता 
ध्रोर उय था नहीं हो सकता, डेन्‍य अथता अभाव मे ज्ञात, घलेय 
आर दान की स्थिनि नहीं बन सकती, उसी प्रकार यह भी अवाध' 
सिट्टान्त | कि कोई प्रामि बचा लब्धि, प्रयत्न एवं कर्म के बिना 
सही हो सनी और इसी की ग्रातिका यह अनुमिति है कि--“पयत्र 
प्रोध्रिसाध गति: 7 
यरचा छाम दिवय का विचार करते समय लोग सत्ता और ज्ञान 
मे _थ्यों का पिचार बिना किय ही करत £, परन्तु यह प्रक्रिया 
ब्यवााये नहीं। ह_हस भी कम-विषय का विवेचन 
बंध ४ इतर ने जिद नंबर मझ सफलता के साथ नहीं कर सकते जब 
हल पड महा का नझ कि धध्यमान जगन आर कम के कत्ता फे- 
दवा अजय? नित्य ओर म्थिति का पता नहीं लगा लेते! 


विषय -पीठिका ३ 


जगत के कारण और कमे के उद्गम-तत्व का बिना विचार 
किये कमे की मीमांसा की ही नहीं जा सकती । हमारा 
अहनिंश का कर्मकलाप इस दृश्यमान्‌ जगत्‌ में है और ह्‌म 
उस कमेकलाप के सूत्र-संचालक | जब तक हस इस दृश्य जगत्‌ और 
अपने अस्तित्व को नहीं समझ लेते कमेविषयक विचार को किसी 
* सन्तोषम्रद परिण्याम पर कैसे पहुँचा सकेगे ? यह दृश्यमान्‌ जगत 
क्‍या है ? किसके लिये है ? हम कौन हैं ? कहां से हमारा अस्तित्व 
है ? ओर हमसे इस दृश्य जगत्‌ का कया सम्बन्ध है? तथा इस 
सारे प्रपंच का अन्तिम उद्देश्य क्या है ? इत्यादि प्रश्नों का जब तक 
समाधान न किया जावे कम के रहस्य को भली प्रकार नही खोला 
जा सकता, क्योंकि इनके साथ उसका घनिए्ठ सम्बन्ध है |... 
इन दृश्यमान इन्द्रियों को प्रत्येक क्षण गोचर होने वाली सृष्टि 
के लिये हम व्यवहार में संसार, जगत्‌ , सृष्टि और विश्व शब्द का 
प्रयोग करते है। सभी अ्रयोग एक महती दृष्टि 
जगव्‌ का विश्लेषण को उद्देश्य मे रखते हैं। संसार और जगत्‌ दोनों 
प्रयोग लगभग खल्पभेद के साथ एक ही अथे 
में प्रयुक्त हैं। इसको संस्रार इसलिये कहा जाता है कि इसमें स्ति, 
सरण्‌ अथवा गति है। जगत्‌ भी इसको इसके गतिमान होने से ही 
कहा जाता है। यह प्रत्येक क्षण में चलायमान है, अतः यह जगत्‌ 
है । जगत्‌ का प्रत्येक कण गतिमान अथवा चलायमान है, इसीलिये 
यह चलता हुआ कहा जाता है। “च्छ॒तीति जगत! इस व्युत्पत्ति के 
आ्नुसार जगत्‌ वह है. जो सवेथा चलायमान हो। यद्यपि संसार 
आर जगत्‌ दोनों ही जगत्‌ की गतिशीलता के द्योतक है परन्तु दोनो 
के भावों में थोड़ा सा अन्तर अवश्य है। संस़्ति और संसरण भी 
यति ही हैं परन्तु वे साधारण गतियां नही हैं। संसार में जो भी 
गत्ति दिखलायी पड़ती है उसमें समन्वय है। यह संसार की गति 
ऋरमबद़ है और क्रम को बदलते हुए संचालित हो रही है । क्रम का 
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पेट ड मो नाम बातों स सम्बन्ध रखता हैं सारण, स्थिति पख्रोर परि- 

बनने ये तीनों ही कभी कसी उत्पत्ति, स्थिति ओर विनाश के 

ताम से बनते जाते है। चूक्ति जगत की प्रत्येक क्रिया जो उसके 
ऊ> 


+ | 


गा5मा> में हो रहो है गति का रूप वारण करत हुए परिवतेन के 
सरागऋम मे उत्पत्ति-क्रम से चलती है अतः इस बात के द्योतन के 
(ये इसका साम संसार पड़ा । जगत्‌ लाम यद्यपि सभी गतियों को 
सामान्यतः बचाता है परन्तु उसका यहां तात्पथ परिणाम ओर 
परवत्न ने हैं। ससार में एक महान परिवतन देखा जाता है, 
टइग समय सारे पाले इस पम्विनेन के विपय हैं । यदि जगत्‌ में गति 
था साथारग हो पथ लिया जाबे तो एक महान कठिनाई समक्ष 
ध्या सफती, सह # विश्व" गब्द का विचार | 
जगम 3४ गतिमान होने से जगन्‌ हे वहां पूणे और “कुल 
अबया समा धान से विश्व कहलाता है। यदि गति का अथ चलना 
किया जाब सा पृ विश्न ना चल नहीं सकता । उसका एकांश भले 
घले, पर के चलने की संभावना वन नहीं. सकती | अदा विशेष 
सो शिव के एक देश से गति करना हैं; परन्त प्रण। विश्व किसमें गति 


ब्- 


घरेगा $ उसके लिये देश अबबा स्थान कहां हैं कि बह चले । प्रग 


#. 


दिल सार अयक्ञाण का लकर ४ फिग्बह किस धअचकाण में गति 


पा 
न 
| 
#क 
” 
स्प 
| 
कै 
2५ 


+ गा पृरुता ओर (जा किस प्रकार 
गे के शी पार झिसेमे 7गा ? गति के लिये देश की आवश्य- 
बाते ४, पृरना में यह भा कहां ? इसलिये जब पृर्मता या पूर्ण 
4५ धथत की सा मात का पथ शना करना प़गा जां 


फकिलायय गय। इस समस्वय से खलिय गति का अथ परिणाम! 
लरदगा प२,त।त झग्सा चाटिय। परिणाम का अर सावारणत्तः 
है कि 3 आप ड छाप्ामाफ पे छ पी पलक "80 छोर भी गम्भीर 
४ को दुव सस्ता 8 भाफ़ पर चढ़ हर ऋमणः गोले ओऔर 
कि प क हक जज हे गी 05 5 कऋषण गे शई जीता है ता कम? 


| 


विषय पीठिका पे 
कहते हें कि यह मिट्टी में घड़े का परिणाम हुआ है। परन्तु इससे 
भी सूक्ष्मतों से जब हम घड़े सें अवस्था बदलते हुए अन्तिम हालत 
में पुंनः ठीकरों के रूप 'में उसे पाते है जब भी हम परिणाम ही 
कहते है। मिट्टी के घड़े के रूपसे आने तक जो परिवर्तेन हुए वे 
सभी परिणाम शब्द से ग्रहण किये जापे हैं। निष्कषेरूप से किसी'ः 
वस्तु का पूवधंस बिना निवृत्त हुए उससे धमोन्‍्तर की उत्पत्ति के 
नाम परिणाम है। यह परिणाम जंगत्‌ के पदार्थों में सदा 
होता रहता है। एक वस्तु से ढूंसरे वस्तु की उत्पत्ति धर्म को 
परिणास कहा जाता है क्योंकि इसमें पूवंवस्तु का घममं बन; रहते' 
हुए उसने किसी धभ विशेष को धारण कर लिया । परन्तु जंब वह 
वस्तु उत्पन्न हो गई तो उसके आकार आदि लक्षणों का बदलना 
नया पुराना होना रूप अवस्था परिणाम है| उसका उत्पत्ति काल से 
लेकर वर्तेमान तक 'आने में पूषें से वतमान तक जो लक्षण सें 
परिवतेन होता है वह ही लक्षण-परिणाम कहा जाता है। लक्षण- 
परिणाम केवल कालक्रम मात्र है। ये सारे परिणाम वस्तुमान्र में है 
ओर क्रम के परिवतेन के कारण ही होते रहते है। क्रम का 
सिलसिले से अन्यत्व द्वोना न पाया जाता तो परिणाम के समझने 
के लिये कोई साधन हमारे पास नही था। अस्तु जो कुछ भी हो, 
जगत्‌ में परिणाम है और इसों कारण उसका नाम भी जगत्‌ है। 
परन्तु ये परिणाम अंधाधुन्ध नही हो रहे है, इनमें भी एक क्रम 
घर संच,लित नियम पाया जाता है। उस संचालित नियम से ही 
ये परिणाम वस्तुओ में दिखाई पड़ रहे है । यदि ये युगपत्त्‌ होते तो 
व्यवस्था की-आवश्यकेता नहीं थी परन्तु ऐसा न होकर ये क्रमिक 
गति से होने है अतः क्रम बिना संचालन और व्यवस्था के हो 
नहीं सकता। ॒ 
परिणाम की व्यवस्था जिस संचालन का निद्शेन करती है उसे 
देखकर परिवत्तन को तीन स्थितियों में समझा जा सकता है। प्रारंम्भ- 
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ज्ुण, स्थितित॒ण और विनाशक्षण | यद्यपि इनमें अनेक परिणाम 
होने हैं फिर भी विचार में थे दीन ही आते हैं । इन्हीं को अभिर्व्यक्ति 
म्थिति और प्रलय शब्दों में हम चहुधा व्यवह्वत करते हैं। ये उत्पत्ति, 
छर प्रतय क्रियार्ये ही क्रमानुपाती परिणामों के समन्वय से समुप- 
लच्च होती एे। परिणामी के इस समन्वयात्मक संचालन को हों 
स्रि झच्द व्यक्त करता है। विश्व पूरणता को बतलाता है, संसार 
ओर जगन्‌ उसके परिवत्तेन को वतलाते हैं. ओर परिवत्तेन नियमित 
दंग पर संचालित है, बढ 'स्रष्टि' पद से व्यक्त होता है । सृष्टि का 
छथ बनाना अथवा ग्चना हैं। रचना, नियम और नियंत्रण की 
शोनिका है। यह नियंत्रण ही सारे परिणामों को तीन पूर्वोक्त 
स्थितियों में दिलाता है । जगन्‌ में सजेन यह है कि उसमें उत्पत्ति, 
स्थिलि और प्रलय धरम पाये जाते हैं। सारे परिशाम इसके ही 
खन्तनन है। संसार जुगन्‌ में जिस गति का ग्ोतक है बह इसके 
एफ द्रव्य से मिलकर आग्म्म नियम से दूसरे द्रव्य के रूप में आने 
को बतलाती £॥35सी को शआरवार मान कर हम यह मानते हैं कि 
जगम परमाणुश्र ऋ' पुंज है और बह एक परमाणु के दूसरे से 
मिझफर छ्गग्स्भ होकर इस वत्मान रूप में आया है | जगनू पद 
एस, परिमागों के विश्तेपण से इसके प्रत्यक पढदाथे को पारणाम- 
छम के नियम से दूख से दही की भांति परिणन हुआ चतलाता है । 
परन्तु ये आर्स्स ओर परिणाम नियमपृर्वक घटित दो रहे हैं, 
घटा पीर अन्वाभुस्थपने से नहीं, यह बात इससे व्यक्त होनी 
हैं हि या पर छाष्टि है। अपने आप यह नहीं वल्कि किसी की 
यताई हुई है। जगव परिणाम का पुंज हैं, परिणाम सदा उत्पन्न होते 
खाते है और ये नियमित रूप में घद़ित होते है-बही संसार, जगत , 
सट्टि धादि नामा से प्रश्ट होता # | 

पगन्तु इससे से ही दृश्यमान जगतू को पूरी व्याख्या नहीं हो 
लाठी है।ये तो गाह कियायें है जो ढसऊे अंग में दिखलाई पद 
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ही 


इही हैं। इन्हीं को संसार समझ लेना एक पूर्ण सचाई के आधे को 
ही पकड़ना होगा | जगत्‌ की इन बाह्य क्रियाओं 

क्रिया, प्रतिक्रया के आधार पर जिन विचारधाराओं के व्यक्तियों 
-और समन्वित॒क्रिया ने यह परिणाम निकाला है कि जगत्‌ किसी 
का प्रवाइं हो. अम्तु-विशेष अथवा तत्व विशेष का नाम नहीं 
जगत्‌ नहीं... अपितु क्रिया, प्रतिक्रिया और समन्वित क्रिया 

के प्रवाह का नाम है, वे वास्तव में जगत के उस 

बह्यरी विषय को लेकर खड़े हैं जो जगत्‌ को समस्या के समूचे सत्य 
का एक छोटा आधा है। वास्तव मे जहां तक इन क्रियाओं का 
सम्बन्ध है इनसे कोई इनकार नहीं कर सकता | परन्तु यही जगत्नू 
है, ऐसा ज़ही कहा जा सकता | जब बीज बोया जाता है तो भूमि में 
इसके पड़ते ही इसका सड़ना प्रारम्भ होता है, बीज का नाश हो जाता 
हऔ॥ और उससे वृक्ष की उत्पत्ति होती है। वृक्ष के नाश से अन्न होता 
है। इस प्रकार क्रिया और प्रतिक्रिया के पश्चात्‌ जो समन्वित क्रिया 
हुई, उप्का परिणाम अन्न का बाहुल्‍य हुआ | यद्दी दशा संसार की 
भी है। इसमें भी क्रियायें प्रतिक्रियायं हुआ ही करती हैं। इनका 
त्तारतम्य बना रहता है। इनकों हम इन्द्र कह सकते हैं। काष्ठ में 
'मुदुता और काठिन्य दोनों हैं परन्तु ये दोनों ही काष्ट हैं ऐसा नहीं 
कहा जा सकता । इन इन्द्गों का वणुन करना केवल जगत्‌ के व्यापार 
पर स्थूलदृष्टि डालना है।ये ही जगत्‌ हैं, परिणाम ठीक नहीं है । 
भौतिक दृष्टि से समस्त जगत्‌ में वतेमान पदाथ शीत और उष्ण 
इन्ह्रों के परिणाम हैं परन्तु शीत और उष्ण को ही जगत्‌ नाम नहीं 
“दिया जा सकता। कुछ भी हो ये क्रियाये जगत्‌ मे है ओर सदा 
-इृष्टिगोंचर हो रही है। जब हम जगत्‌ को परिणामी कहते हैं तो 
उसके परिणासों में इनका भी समन्वय हो जाता है। क्रिया ओर 
परिणामों का विचार तो इतने से द्वो जाता है; परन्तु इनके अतिरिक्त 
अजिन वस्तुओं में ये परिणाम और क्रियायें घटित हो रही हैं, वे क्‍या 
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हि जिनकझो मिलाकर यह जगत विश्व शब्द से व्यवद्वत होता हु 
सात विचार करना ही दृश्यमान जगत के स्वरूप पर पहुँचना है। 
धरियामी को विषयभुत वस्तु कौत है) अथवा इन परिणामों का 
प्रभाव किन वस्तुओं पर पइता #, यह ही विचारणीय है । हु 
सार मे परिणाम की विषयीभृत वस्तुथय अखख्यय है, सवका 
परिगगन अमंमव सा है; परन्तु सक्ष्मक्षिका से चैतन्य की लीला को 
कर उनके दो विभाग किये जा सकते हैं। 
>्द्रिय सन्द्रिय जगन आर निरिन्द्रिय जगत्‌ के नाम 
न्मागु से कहे जा सकने 6। इस संसार में एक भाग 
इन्द्रियवस्त का है और दूसरा जो इन्द्रियों से 
प्रनिग्कि हैं | सेन्द्रिय पदाथ केवल इन्द्रियां है और निरिन्द्रिय 
पथ में समस्त जड़ जगन आ जाता है । आंख, कान, नाक, त्वक , 
रसना, हाथ; पांव, शुदा, मृत्रन्द्रिय आर जिहा तथा मन, बुर 
लिन, पअह्कार थे सन्द्रिय खप्तचि के पदाथ समस्त संसार के 
पारगाउन पृथ्ती, जल, अन्नि, वायु, आकाश और इनक मृलत्तत्त, 
घज्द, ग्पण्ण, रूप, रस, गन्‍्ध ओर प्रकृति थे निरिन्द्रिय सृष्टि के 
परदाव है । ॒नमें सनिद्रिय सष्टि के पदाथां में सन, बुद्धि, चित्त अह- 
सार फन्तस्कि इन्द्रिय होने ले अन्तःकरण कहे जाते हैं, आंख 
प्रति गधम ही साथनमत पांच इन्द्रियां तानन्द्रिय और हाथ, पांच 
खाए कत् कफ सावत दान से कमन्द्रिय हैं। सन का कमन्द्रिय के 
साय ससन्त होने से कान्द्रय और ज्ानेन्द्रिय के साथ सम्बन्ध 
हिने से था्नेस्द्रिय जड़ा जाना है । निरिन्द्रय वर्ग में शब्द, स्पर्श 
हद पचा पंच उर्नेस्द्रियो के विपय हैं और पृथ्वी, जल आदि 
पाँच नाव के रपरणा है । ज़र जगत की जितनी रचना है इन पांच 
हे हक ह॥त हा प्रणाम ह | हमार डागर की रचना भे भी इन्हीं की 
गारत गए 9 | जिससे थे सन्द्रिय छोर नेरिन्द्रिय नब्र उत्पन्न होते हैं 
इिसफन माम प्रशाति की । प्फनि में से वे, रेझस आर नमस नाम के 


हो 4 
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तीन गुण है । इनका व्यापार बहुत चंचल है। ये गुण क्षणमात्र' 
भी स्थिर नहीं रहते, यही कारण है कि जगत्‌ में विविध परिणाम 
घटित होते रहते हैं॥ प्रकृति के इन गुणा में क्षोभ होकर इनके 
सम-विषम भाव के कारण जगत्‌ और प्रलय अवस्थायें होती हैं। 
जगत्‌ गुणों की विषमावस्था में आने का परिणाम है ओर प्रलय 
साम्यवस्था में उनके आ जाने का परिणाम है। प्रकृति. मूलतत्व 
यदहापि एक है परन्तु गुणों की भिन्नता के कारण जगत्‌ के पदा्थों मे 
भिन्नता आ जाती है। जिस प्रकार वषो की एक बूंद सेब में मिठास. 
ध ्यौर मिचे में अथवा तीम में कड़वापन_ उत्पन्न करती है उसी प्रकार 
'एक प्रकृति से संसार के कार्यों में भिन्नता इन तीनों गुणो के 
परिणामभेद के कारण आया करती है। यदि ये तीन ग्रुण न होते 
तो प्रकृति से भेदात्मक जगत्‌ ही उत्पन्न न हो सकता था। प्रकृति से 
लेकर सेन्द्रिय ओर निरिन्द्रिय स्रष्टि के पदार्थों के परिणाम का क्रम 
कहा जाता है ओर नीचे से ऊपर को चलने का क्रम वास्तव 
में प्रलय का क्रम है। 
प्रकृति से गुणो में क्ञोभ 'होने के कारण प्रथम तत्व बुद्धि, 
जिसका दूसरा नाम महत्तत्व है परिणत होता है। उससे थह अहं- 
' कार जो विभेद्क है, उत्पन्न होता है । अहंकार 
सृष्टि और प्रलम का की दो शाखायें हो जाती हैं। एक ओर उससे 
क्रम दस इन्द्रियाँ ओर ग्यारह॒वां मन उत्पन्न होता है 
ओर दूसरी ओर उससे शब्द, रपशे, रूप, रस 
ओर गन्ध आदि निरिन्द्रिय सृष्टि के मूलतत्व पैदा होते है | इन सूक्ष्म. 
पंचतत्वों से. प्रथिवी, जल आदि पांच स्थूल तत्व पैदा होते है और 
उनके मिश्रण से विविध सृष्टि पदार्थों का प्राठुभाव होता है। मूल- 
कारण प्रकृति बना विकार है। महत्तत्व से लेकर अहंकार और 
पांच सूक्ष्म तत्व प्रकृति के विकार होते हुए भी अपने से उत्पन्न होनेः 
वाले पदार्थों के .कारण भी है। ग्यारह इन्द्रियां और एथिबी आदि 
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पांच स्थृज तत्म केवल विकार हैं । इनमे प्रकृति से लेकर पांच सूक्ष्म 
तखो पर्नेम्त सप्त पदार्थों में तल्वान्तर परिणाम होता है किन्तु सोलह 
पदाथ जो विकाग्मात्र कहे गये हैं उनमें केचल घमे, अवस्था और 
लक्षणों का परिणाम होता है | यह हुआ परिणाम का क्रम । प्रलय 
का क्रम इससे उल्टा है। जिस प्रकार खणमृपणो का अन्त उनमें 
फारग रूप से विद्यमान खगणो में हाता है उसी प्रकार इन पूर्वोक्त कहे 
पटार्थों का प्रलय अपने - उत्पत्ति के कारणा में होता है | प्थिव्यादि 
का लग पांच सृक्ष्म तत्वो में होता है ओर उनका लय अहंकार में 
होना है। इन्द्रियों भी अपने कारण अहकार में व्रिलीन होती हैं । 
आअपकार पुनः महत्तत में और महत्तत्व आदिकरण प्रकृति सें 
घ्न्‍्तहित हो जाता है । यही प्रलयक्रम है। प्रकरति से लेकर सेन्द्रिय 
हो निरिन्द्रिय सष्टि के पदार्था तक उनसे उत्पन्न होने वाले विविध 
संधानों में ही परिणाम अथवा परिवर्तेन घटित होते हैं। जगत में 
होसे गाल परिशामों के विपय ये ही पदाथ हैं। ये ही विविध परि- 
गो के घदित होने से उस दृश्य ससार के चाकचाक्य को उपस्थित 
का हे हैं । परिणाम के विपयमृत वास्तव सें थ ही विविध परिणाएोों 
के बश ?2ए विनिन्न रऋृश्यो को जगन में दिखलाते हैं । परिणामों का 


चर 


!स पर प्रभाव दृश्यों का उन्‍्यादक है।यथ विविध दृश्य ही “विश्व! 
दब्द अबबा बश्यमान जगन के नाम से कहे जाते हैं । सेन्द्रियस्ष्टि 
के पण्ये एस इृश्च को देखने के साथन है. । यह दृश्य इन्हीं साथनों 
से देग्ग जाता ह। निरिख्रय स्ष्टि के पदाम परिणामों के वश् में 
हैये पवित इण्यों को टिखलाने हैं। यह दृश्य ही जगन है। दृश्य को 
देखने यादा फब हस वध्य फो देखता ही तो उस जो आन्तरिक 
सम्पेधन गता £, बह दो प्रकार का शोता है | 

हिसी दृश्य के देखन पर देयने बाले के प्यन्तःकरण के पअनु- 
कूद थी बेरना होनी है दसका नाम सुख और जो बेदना अन्तः- 
पारा ये प्रतिकूच होती है, उसका लाभ दुःख है। कोई धृशय 


। 
| 
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आकान्ततः जे कल तन एवं दुःख-का-साथन नहीं | >में सुख और ढु ख 
जाना हैं कैपु जो बहन देखने वाले के अन्त३- 
द्विविष वेदना एव. करा लें है बह सुख-पदवाच्य है और 
सुख तथा दुःख जो विपरीत है वह दुःख का अभिधेय है। सुख 
ओर दुःख मी आध्यात्मिक, आधिभौतिक ओर 
-आधिदेविक भेद से तीन प्रकार के होते हैं। यद्यपि दृश्य भेद से सुख 
ओर दुःख अनन्त प्रकार के हो सकते हैं परन्तु सबका संक्षेप में 
अन्तभाव तीन ही वग मे हो जाता है। दुख भी परिमाण और 
'परिस्थिति भेद से अधिक न्यून होते रहते है। परन्तु सारे दुःखों 
"का विश्लेषण करने पर मृत्यु का दुःख महान्‌ दुःख माना जाता 
'कोई भी व्यक्ति क्यो न हो मृत्यु सभी को दुःखावह है। इस महान 
छुश्ख और अन्य सारे दुःखो का सामना इसलिये करना पड़ता है कि 
दुःख का अनुभव करने वाला जन्म धारण करता है | यदि जन्म न 
होता तो न संसार के दु.ख सताते ओर न मृत्यु का ही भय होता 
इसलिये जन्म एक प्रधान कारण है। जन्म भी खयथं तो होता नहीं जब 
पलक कि कोई अपना हेतु न पावे । जन्म का हेतु संसार के दृश्यों के 
अति द्रष्टा की प्रवृत्ति है। प्रवृत्ति का तात्पये व्यापार है। हमारे मन, 
डआरीर आदि इन्द्रियों से जो २ व्यापार होते है वे प्रवृत्ति हैं । प्रत्येक 
:इन्द्रिय अपनी अपनी प्रवृत्ति रखती है। प्रद्न॒त्ति का वास्तविक विवेचन 
बाद में होगा परन्तु यहां पर इतना ही समझना चाहिए कि प्रवृत्ति 
जन्म का कारण है। किसी दृश्य में प्रवृत्ति श्रीति और हेषवश 
होती है, कही राग से, कहीं ढ्ंष से प्रवृत्ति होती है। हम प्रतिदिन 
स्री पुत्रों मे अलुराग देखते है। यदि कोई उन पर हमला करे 
तो हममें मन्यु पैदा होता है, हम उससे द्वेष कर उसे माग्ने या खुद 
पमिटने पर तेयार हो जाते है। इसलिय यह झुतरां सिद्ध है कि संसार 
में साधारणतया जितनी भ्रवृत्तियां हैं वे राग एवं हेष से जन्य ही हैं । 
अत: राग और हेण प्रवृत्ति के कारण-ठहरे | राग और हेष भी खब्- 
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मिद्ध अथवा खभ नहीं हैं। उन्हें भी किसी से प्राहुभाव॑ मिलताः 
£ | इनके प्रादभाव का कारण अज्ञान अथात्‌ विपरीत ज्ञान अथवा 
मिल्‍्यातान हैं । संसार के पदार्था में राग ठ्वेप होन का कारण सानव' 
का अपना मिथ्यातान ही है अन्य कुछ नहीं । एक साधारण स्थाति 
पह्म्थ यह प्रश्न कर सकता है कि “क्या उसका पुत्र आदि सें स्नेह 
रागयच | ओर इसका कार्ण मिथ्यातान ही हैं १ थद्यपि व्यवहार 
की ह्ृष्टि ले टेखन पर प्रश्न कुछ जटिल मालठ्म पड़ता हैं; परन्तु 
विवेकी इसका समाधान ही करेगा कि-हां ! यह्‌ मिथ्याजानजनित 
ही 2। अपने पत्र में राग सबको है परन्तु वही राग दूसरे के पुत्र 
में नहीं दिख्ललाड पढ़ता । कभी कभी तो दूसरे के पुत्रों में लोगो को 
गाग के अतिरिक्त ठप नहीं प्रबल टेप भी करत देखा जाता है। 
जब एसी ग्थिति है नो यह नहीं कहा जा सकता कि राग किसी का 
स्वभात्र है। वह किसी तिमित्ततश मनुष्य में है। अपने पुत्र में गंग 
का निमिन्त मलुप्य की उसके प्रति समता है। अपने पुत्र के साथ 
छत 'मग' लगा हस्रा € जा गग का निमित्त चन रहा है। ममता 
का प्रवान कास्गा माह #ओआ करता है।यह साह ही अजान का 
एफ रूप 2। जब यह माह दर हो जाता है तब अपने ओर पराये 
पी भावना भी समाप्त ह जाती है। परिशामतः यह कहना हीं 
उय्यूसः £ कि राम ग्रेप का कारण मिथ्या-ज्ान है। इस जगत के 
गर्णा छा देखत हुए सानप को दुःख; जन्म, प्रग्न॒ुत्ति, गग, दैप और 
मिथ्याशान के चारों सें पढ़ना पढ़ता है। थे केवल अपना ही स्थाद 
घग्प्न घोल हा शणखाय एसा नदी बल्कि इनमे प्रध्यक्र एक दसरे की 
प्रसाद + 2 | 
अप थे तकर मिश्याश्ान मक कहे गये इन जिन्नों के क्रम का 
विएःय गा इस पर प्रयद्ध मपने से हैसर का कारगा है| मिथ्या- 
शान कस ह>प दाल है; इनसे प्रति होना है और बह जन्म की 
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इस का झारशा #। एसा कभी भी समय नहीं 
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आता की जगत्‌ के दृश्यों को देखते हुए व्यक्ति को ये परस्पर तेल की 
चार की भांति न प्राप्त होते रहे। इनका चक्र बराबर चलता रहता 
है। यहां कोई यदि दुःख को पहले माने तो वह बिना जन्म के 
संभव नहीं, यदि जन्म को पहले सममे तो वह प्रवृत्ति बिना नहीं 
हो सकता और प्रबृत्ति को ही पृवे सान ले तो वह भी राग हेष के 
बिना नहीं होती, रागहेष भी मिथ्याज्ञान के बिना नहीं पैदा होते, 
,मिथ्याज्ञान को भी पहला नहीं कहा जा सकता; क्योंकि वह भी 
जन्म अथवा शरीर धारण के बिना नहीं होता--इस प्रकार यह 
चक्र अनवरत चालू है और वास्तव में यही संसार है। 
यह संसार इस दृश्य के रूप में केसे पल्‍लवित हो रहा है ? 
इसलिए कि प्रकृति अपने तीनों गुणों के साथ इसके मूल में विद्य- 
हि ' मान है। संसार के दृश्यमान दृश्य कब हुए ९ 
दर्शन विज्ञान की कैसे हुए ? और किससे हुए ९ एवं वह है क्‍या २ 
विशेषता तथा वह क्यों हुआ ? इन एक एक प्रश्नो का 
समाधान करने के प्रयल्ल ने विविध विज्ञानों को 
जन्म दिया। यदि ये दृश्य कोई साधारण दृश्य होते तो चुटकियों 
में लोग पूर्बोक्त प्रश्नों का समाधान कर लेते; परन्तु दृश्य इतने 
महान है. कि उनको देखने वाले भी आदिकाल से लेकर आज तक 
उनको समभने में आश्रयचकित हैं। इन्हीं दृश्यों में प्रथ्वी, सूयं, 
ध्रन्य ग्रह तथा प्रकाशजगत ओर शक्ति का कं क्षेत्र भी है 
जिनका पूरा पूरा ज्ञान बड़ा ही कठिन है। इतना पूर्ण जगत्‌ क्‍या 
है ९ कब, कैसे और किससे हुआ--इंसका उत्तर देने का प्रयक्न 
विज्ञान करता है; परन्तु इन प्रश्नो का उत्तर देते हुए भी वह यह्‌ 
हीं बतला सकता कि थह क्यों हुआ १ कब, क्या ९, कैसे ! और 
किससे ? ये विज्ञान से समाधेय है परन्तु 'क्यों ९! का उत्तर देने 
में बह स्वेथा मूक है। इस यों १! का समाधान द्शन-विज्ञान 
ही करता है। 
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भी हो, विशाल हो अथवा लघु हो, जैसा केसा भी हो> 

इनना नो निश्चित ही है कि वह इश्य है। दृश्य सुख का भी विषय 
आर टःख का भी विपय होता है| दृश्य से सुख 

इृट, का जगत मे... भी हाता है दःख भी । ये सुख और ढु ख बेद- 
न साथे हैं जो कि दृश्य के देखने से होती हैं। 
इनका वेदना होना ही इस वात का ज्ञापक है 

किये अनुमति के फल हैं । अनुभूति मे सम्पक में आने वाली वस्तु 
के धर्मों को प्राप्ति और जानकारी दोनों ही मिश्रित रहती है । आग 
के मंवर्द, मे जो अनुभृति होती है उसमें दाहरूपी पीड़ा और आग की 
गर्मी छा तान भो सम्मिलित है। इसी प्रकार संसार के प्रत्यक दृश्य 
के देखयम से जो अनुग्॒ति होती है उसमे भोग और ज्ञान दानो मिले 
हुए मे । दृष्य के देखने स ढ़ व ऑर सुख बेंदनाय जा प्राप्त होती 
मैं दनड़ी अनुमति दृश्य स्वयं ता कर नहों सकता। वह स्वय॑ जड़ 
है) यह ऋपना द्रष्टा आप ही नहीं हो सकता और न हो सकता है 
व्यय शाता और सोक्ता । ऋृश्य खबं अपना द्रष्टा, भोक्ता और 
झागा नहीं | जिस ५कार कोड ज्यक्ति खयं॑ अपने कन्धें पर नही बैठ: 
सह्तता, अबबा ।जस अ्रक्रार सथुर बना हुआ भोजन अपना स्वयं 
भारा भंटठ, बला ऋकार जगने के धऋृश्य भा अपने द्रष्टा स्वयथ नहा 
ऐे सकल । जग का भात्ता जाता, द्रष्टा उससे कोड अन्य ही हो 
सहता # जोर बट जा झि चेतन हो । घर अपने में स्वयं नहीं रहता, 
कप आपने का स्वर्य सही पहनने, देव अपने को स्वयं नहीं पीता-- 
शुगर रास बार, पानन बाला आर पीन बाला उनसे भिन्न चेतन 
४॥ जप था मा स्वाभाविक घसे है कि बह दसरे के लिय होता है 
साय अपने 47 नहीं | यही नियम समस्त विश्व के संबातों का £ । 
प्रस्यक्ष सन तन से इसर चेनन के लिय हैं। फिर दृश्य भी 
अराया दे ॥/( हि दस शा था हा ड्रट्टा उनसे अन्य चनन पदाथ होना 
धाटिए | यहाँ पर सी के सन में यह विचारधारा भी जागरूफ 
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हो सकती है कि दृश्य का द्रष्टा कोई अलग चेतन क्यों माना जावे १7 
प्रकृति से ही चैतन्य भी पैदा हो जाता है और वही इस दृश्य का 
द्रष्टा भोक्ता सब कुछ है। विचार करने पर यह बात निराधार- 
सिद्ध होती है। क्योकि जब प्रकृति में चेतन्‍्य है ही नहीं तो उससे 
चैतन्य किसी भी अवस्था में उत्पन्न नही हो सकता । 
यदि मादक पदार्थों के संमिश्रण की भांति प्रकृति के संयोज्यों 
से चेतन की उत्पत्ति मानी जावे तो भी सम्भव नहों । प्रत्येक मादक 
द्रव्य मे सादकता विद्यमान है, अतः वे मिलने पर मादकता पैदा 
करते हैं; परन्तु प्रकृति-पदार्थों में चेतन्य का अभाव है अतः वे मिल- 
कर भी चेतन्य नहीं उत्पन्न कर सकते। चुम्बक और लोहे का 
इृष्टान्त भी प्राकृतिक तत्वों के मिश्रण से चेतन्य की उत्पत्ति में विषम 
है। यह ठीक है चुम्बक में आकषेश शक्ति है वह सूची को अपनी 
ओर खींच लेता है; परन्तु यदि चुम्बक और सूची के मध्य में एक 
बड़ा भारी मिट्टी का ढेला रख दिया जाबे तो वह सूची को नहीं 
खींच सकेगा । उसमें यह भी शक्ति नहीं कि वह इस मसध्यवर्ची विज्न 
का निवारण करता हुआ इधर उधर किसी तरफ से किसी भांति 
सूची के पास पहुँच जावे | वह इस अवस्था में सर्वथा असमथ है। 
लेकिन इसके बिल्कुल तिपरीत ही दृष्टान्त चेतन में मिलेगा। चीटी 
एक छोटा जन्तु है; उसे न विज्ञान मात्ठम है और न वह कोई महान. 
परिडत ही है। फिर भी गुड़ की एक डली को रखने पर वह उसके 
पास पहुँच जाती है। यही नहीं उस शुड़ की डली को आप एक 
रस्सी में बांध कर छत में लटका दीजिय | चीटी दीवालो से छत्त पर 
होती हुई रस्सी पर जावेगी और गुड़ के पास पहुँच जावेगी । ऐसे 
ही यदि गुड के पास आप तीन ओर आग जला दें, वह उसको 
देख कर उससे दूर होती हुईं बिना आग वाले रास्ते से शुड़ के पास 
जा पहुँचेगी, जब कि चुम्बक सुई के पास ढेले के विन्न का निवारण 
करता हुआ नहीं पहुँच सकता । चीटी अपने विन्नो को लांघती हुई 
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अपमे उट्रेट्य पर पहच जाती है। उसमें गुड़ की प्राप्ति की इच्छा 
६) इन्छा में बिन्न पहने पर वह उससे छ्वेप करती है ओर अपने 
यक्ञ से सका निवाग्ण करती हुई, शुद्ध तक पहुँचती है। साथ 
४ धिन्न के निवाग्ण का उसमें ज्ञान भी है। चीटी में जहां इच्छा, 
&प, प्रवन्‍न ओर ज्ञान है वहां चुम्बक में एक भी नहीं। चेतन वह 
; ज़िनमें शान, इच्छा, ठेप और प्रयत्न हो । जड़ बह है जिसमें ये 
गुग लद4। चतन चाटां सं थ गुण है ऑर चततन सान हुए चुस्वक 
में नही । इसलिये यदि प्रकृति में चेतन्‍्य चुम्बक की भांति पैदा भी 
ही ता वह इस चेतन के विर्कुल विपरोत और एक प्रकार का जढ़ 
ही शागा। बह प्राकृतिक दृश्य को चेतन को भांति देखने की योग्यता 
धारा नही हो सऊेगा । 
रू विचारकों में यह धारणा हे कि चेतन को पृथक सानने 
पाने फे सन में भी तो दृश्य के प्रत्यन्षदर्णी वे ही प्राकृतिक पदाथ हैं 
जिन्हे पहल मन सन्द्रिय स॒द्टि का नाम देते हुए 
“जप नी दध्रश बगोन किया हे। इस प्रकार बुद्धि, मत, चित्त 
| टेंकार और दस इन्द्रियां है| इस दृश्य के द्रष्टा 
ठषटग्य । एथक चेतन का आवश्यकता नहीं रह 
जायेगी। प्रश्न विचारणाय है शोर उसका भी यहां समाधान करना 
अयरन 'प्रायश्यक ह। हमारे छरीर में उस ऊपरी शरीर के अति- 
हिल यस्तभय शरीर भी ८ । जिस ही रद्ष्म शगेर का नास दिया 
गाता # | उसमे सन, चुद, अहंकार, शब्द, स्पद्ो, रूप, रस, गन्ध 
पर दस इल्द्रिरत परिगरात टे। ये सम्तदस तत्व ही पृक्ष्म शरीर 
के साम थे का जान # | शगग से सारी क्रियाएँ ध्यनुभुति अर 
7 «जक दर हा हा उठ 2। यह भा जानंस आवश्यक ह कि 
न्‍ | हदग मन और संत से सदमे अधकार तथा उससे 
|] गा इस्ट्रयो सेपाय कंमनट्रणो का सम्बन्ध 
पे दि। जाय असुटनि के साचक केवल पांच 


आई 


्थ 
शा 


हि 


विषय-पी ठिका ९» 


बज. अख 


ज्ञानेन्द्रिय है जो मन की सहायता से संभी बाह्य अनुभवों को प्राप्त 
करते हैं | मन का कार्य संकल्प विकल्प ओर बुद्धि का काये निश्चय 
करना है। अहंकार अभिमान घम वाला है। यदि इन्द्रियों को ही 
चैतन्य समझकर दृश्य का द्रष्टा माना जावे' तो देखना पढ़ेगा कि 
सब मिलकर द्र॒ष्टा है अथवा कोइ एक वा ग्रत्येक इन्द्रिय प्रथक द्र॒ष्टा 
है । यदि सब ।मलकर है ता. फिर उनके काय में परस्पर सेल होना 
चाहिए परन्तु वह सम्भव 'नहीं। सबकी रचना ही ऐसी विचित्र 
है कि वे |मलकर एक नहीं हो सकती ।-एक इन्द्रिय दूसरे के विषय 
अनुभव नहीं करती । आंख देखती है, कान सुनता है । परन्तु 'आंख 
न सुन सकती है न कान देख सकता है| इस प्रकार सबके अनुभव 
मिन्न-भिन्न होगे ओर उनका परस्पर' संघान नहीं हो सकेगा | जब 
तक प्रत्येक का संघान न हो तब तक द्रष्टत्व पूरा हो नहीं हो 
सकता | क्थोकि रसना इन्द्रिय ने कल एक नींबू का अचार चखा, 
आंख ने उसे देखा। आज वह अचार का टुकड़ा रसना के पास 
नही गया केवल आंख के सामने ही है; परन्तु रसना में जलोद्रेक 
हो जाता है। यदि इन्द्रिय ही द्रष्टा होती तो यहं व्यवस्था ठीक 
नहीं पड़ती। क़्योंकि अचार चखा रसना ने था, आंख चख 
तोः सकंती नहीं और स्वाद का उसे नियमतः ज्ञान ही हो 
सकता है। दोनो का अनुभव प्रंथक्‌ २ है। नियमत. एक दूसरा 
एक दुसरे का अनुभव-नही कर सकता। ऐसी स्थिति में बिना स्वाद 
के, अनुभव के' स्मृति बन नही सकती; क्योकि अन्य के देखे का अन्य 
को स्मरण होता नहीं, माता, के अनुभूत का पुत्र का- स्मरण नहीं ' 
होता । फिर रसना के अनुभव की संसति आंख का हो नहेंप सकती 
ओर न पुन: इस तरह बिना अनुभव केवल आंख के सामने अचार 
के आते ही रसना में विकार ही आना चाहिए परन्तु आता है। 
रसना का विक्रार इन इन्द्रियो से अतिरिक्त किसी चेतन का अनु- 
मान कराता है जो प्रत्येक इन्द्रिय के अनुभव का अनुसंघान करता 
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2 ओर समय जाने पर पुनः स्मस्ण करता है। यह स्पृतिधमं उसी 
58 हु ।इब्धियां का चतवन सानन पर उनके अनुभवा का एकत्र 
ना एवं अनुसंधान नहे। हो सकेगा और इस प्रकार स्वृति का 
प्रभाव हो जावेगा । एक इन्द्रिय का चेतन द्रटा सानन पर शष की 
निकन्मा मानना पढ़ेगा | बदे आंख का चतन द्रटा स्वीकार किया 
जावे नो रूप के अतिरिक्त दृश्य के अन्य विपय्यों का अनुभव हो 
नहीं हो सझेगा | यही हाल अन्य इन्द्रियों का सी है। प्रत्येक इन्द्रिय 
की प्रथक २ द्रष्टा मानने पर एक ही शरीर में अनेक द्रट्टा मानने 
पहेंगे ओर इनमें परस्पर कोई व्यवस्था नहीं रह सकेगी। इन्द्रियों 
का द्रष्टा मानने पर फ्रयेक दिन के शयन से उठने के उपगन्त पृ 
दिन के अनुभव का ज्ञान जाता रहेगा। जा वस्तु कल देखी गया 
थी उसऊा घआत्त यह वही वस्तु है, एसा लान नही हो सकेगा ।, 
मन ओर बुद्धि को द्रष्टा मानने पर बाह्य तान का अभाव मानना 
परुगा। ये जिना बाह्य तान के अपना काये भी नहीं कर सकते । 
एक प्िविप्न बात उन उन्द्रियों और अ्रन्त करण म॑ यह हे किये 
सार्य प्रग्क नही, प्रर्ति किय जाने घाले है । इनको प्रवृत्ति अपने लिये 
सहीं, दुसरे के लिय्र ४ैं। वह दूसरा जब इनके अतिरिक्त कोई है ही 
ने इनका सारा व्यापार ही व्यथ ओर प्रयोजनहीन : 
देशगा। हल्द्रिय अ्रप्ल्वचाद में गाढ निद्रा; स्वप्न और मृत्यु आदि का 
आभाय मानना पदेगा । परन्तंव सभी हांत हैं अतः इब्ड्रियां द्रष्टा 
नही। इस जगने के इृध्य का द्रष्टा इनसे अतिग्क्ति चेतन है जो इनके 
रा अनुभव करना है अनुभवों का अनुसंधान करता है और एन: 
स्मरण फरनता €। यह स्मृति उसका थम है। क्योंकि वह लान गुण 
घाटा है । बार जब प्िसी जगत थे! ऋृश्य फो देखना चाहता ऐ तथ 
सन का अरुण दसा है, सन का हन्द्रिया से सम्बन्ध होता है ध्योर 
विफ्य फो आनुवय भदिस होता । किसी बाह्य विषय के प्रत्यक्ष में 
पड नियम ! हि जरष्मा मन से संयुत जता £ै, मन इस इन्द्रिय 
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से, इन्द्रिय विषय से ओर फिर उस विषय का प्रत्यक्ष होता है। 
'. कई व्यक्ति यह कहकर अपना [पिण्ड छुड़ाते हें कि न है हृश्य* 
आर नहीं है उसका कोई द्रष्टा। सब्र कुछ 'शून्य है ओर वर्तमान में, 
दिखलायी देने वाला सारा प्रपंच शुन्य का. विस्तार है। थोड़ी देर के - - 
लिये यदि यह विचारधास- मान भी ली जावे तो बड़ी भारी उलमन 
“सामने खड़ी हो जावेगी। जब इस धार में ज्ञाता और ज्ञेय सभी 
व्शुन्य हैं, तो फिर शुन्य का ज्ञाता कोन है ? यदि ज्ञाता है तो शून्य- 
वाद नहीं खड़ा हो सकता और यदि ज्ञाता कोई नहीं तो सब कुछ 
शुन्य है, यह ज्ञान कहां से आया ओर किसको हो रहा है। फेवल 
विज्ञान मात्र ही सब कुछ है, यह कथन भी साररहित है; क्योंकि 
ज्ञान मिना ज्ञेय वस्तु के ओर ज्ञाता के हो ही नहीं सकता । क्णिक- 
वाद में स्मृति का अभाव सदा ही बना रहेगा ओर उत्तर क्षण के 
-जदय में प्रथम का विनाश हो-जाने से कोई क्रम और सिलसिला ' 
ही नहीं बनेगा । जो लोग यह, स्वीकार करते हैं कि जगत्‌ का।मूल 
केवल एक जड़ कारण है उत्के अतिरिक्त अन्य पदार्थ नहीं वे और 
“केवल चेतन-कों ही मूल कारण मानने वाले दोतज़ो का हो मत . 
परस्पर कट जाता है । जड़ से यदि चेतन नही पेदा हो सकता तो 
चेतन से जड़ की उत्पत्ति भी असम्भव ही है। जगत्‌ मिथ्या भी. 
नहीं क्योंकि जिसका कोई सत्‌ मूल कारण हो वह मिथ्या 'किसी ' 
“भी प्रकोर नही हो सकता । जगत्‌ मिथ्या नहीं सत्‌ है ओर है दृश्य, " 
-उसका देखने वाला एक चेतन तत्व उसका ज्ञाता भोक्ता उससे 
भिन्न है। इसे ही जीव, आत्मा, पुरुष आदि नामों से कहा जाता है। 
* दृश्य को देखने वाले को कभी दृश्य में अनुराग: और कभी 
' बिराग भी उत्पन्न होता है। दृश्य केत्रल,अनुरक्ति * 
दृश्य जगत भोग... का ही विषय नहां। ऐसा बहुघध्रा देखा ,गया 
और मो दोनो का है कि बड़े २ विषयी पुर्ृष एक च्णिक घटना 
सापन हैं. से त्यागी ओर विरक्त बन गये। वह भी, दृश्य 
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ही था डिसने भवेहरि को राज पाट छुड़ा दिया ओर महात्मा बुद्ध: 
को एक दूसरे रूप मे ढाल दिया। इसलिय यह काई आवश्यक नही: 
हि तग्त दे दृश्य केबल भोग और राग के हा साधन हा। इन्हा 
में योग और बेराग्य भी हो सकता है। जगत्‌ चाकचक्‍्य का देख 
कर मानत्र उसमें अनुस्क्त होता है परन्तु जब अनुरक्ति से दृप्ति 
नहीं देखता तो उसकी सारासाग्ता का विचार हृदय मे जागृत ह॒ति[ 
है प्यीग इससे निर्वेद प्राप हो जाता है। एक सुन्दर कामिनी को 
देस कर उसमें अनुग्क्त होता है। अनुगक्तिवद उसे चन्द्रलाक से 
उन्पन्न मानता # । उसके अधरविम्ध ओर मुख पृण॑ंचन्द्र और शरार 
यो लाइग्य की बापी समझता है। परन्तु जब देखता है कि यौवन 
अधि दिन सके नहीं ग्हना, उन्द्रियां शिथिल हो जाता हैं,' बुढ़ापा 
दाररर हो जमारत कर देता है ऑर मृत्यु उसे बहुत दिनों तक भोग 
था सावन नहीं रहने देता ता उसकी इस अषणमंगुग्ता को देखकर 
दिसग सहज में ही उसन्न हा जाता है। ससार में दौलत को द २- 
ट्रता, योवन को बुढ़ापा ओर जीवन को मृत्य याद ने अपहृत करते 
दाने सा हागो का 'नुरक्ति मसार में बनी रहती परन्तु ये उसकी 
पनुरशि को पिरक्ति में वॉस्वतित करने के पण्प्त साधन चन विद्यमान 
४ । संसार के एक ही पद, लोगों में लोगो की प्रवृत्ति और निम्नत्ति 
टानाइखा जला दे। जगन क प्रत्यक रश्य से अ्रनुभृत होन वाल छख 
का पाप का ज्ञाग नहीं होनी, अन्त में मनुप्य का उसस घृणा 


का 


प्न्षावल तगता £ऋ। बह साचता £ कि ये जगन के भसव वास्तव 
हु उपफ्रत ६ । इनमे अम्भंगुरता विद्यमान हैं। इसके सस्ध को 
सायया से डगफा विरुयायो झग्प की दृश्य से ऊूत्र हुए मनुष्य 
एक इदरन्न होता 2॥ एक सार वह जहां दृश्य के अन्त: 

इस लैया है किर उसे दश्खममव हो समसने लगना ई। 
इस ।गब एबं विरक्ति को आए प्रेरित कर॑ती | 

४ परत में रस इृश्य दशन में ही होता है । 
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द्रष्टा जब इस शरीर दुगे में बैठा हुआ इद्विन्य द्वारों से इस दृश्य 
को देखता है तब उसे भोग की प्राप्ति होती है परन्तु जब वह इन 
झारों की अपेक्षा को छोड़ देता है और अपने अन्दर ही देखता है 
सो योग की प्राप्ति होती है। भोग में दृश्य इन्द्रियरूपी चश्मों द्वारा 
देखा जाता है, योग में इन चश्मो के उत्तर जाने से केवल दृश्य का 
शुद्ध ज्ञान ही सामने आता है । उस अवस्था में भोग की प्राप्ति नहीं 
होती ओर वह दृश्य का विशुद्ध ज्ञान इससे छुड़ाने का साधन बनता 
:है। इस प्रकार विवेचन से अन्ततोगला दृश्य भोग और मोक्ष दोनों 
का साधन ठहरता है। जगत्‌ का उद्देश्य केवल भोग नहीं वल्कि 
मा्ष भी है | द्रश इन दोनो उद्देश्यों की पूर्ति के लिये- जगत्‌ में 
'प्वृत्त होता है । यह है जगत्‌ ओर उसके द्र॒ष्टा का खरूप तथा उससे 
सम्बन्ध ओर उद्देश्य। इसको जान कर ही कमे-मीमांसा के काये में 
पग उठाया जा सकता है अन्यथा नही । 

द्रश/ा जब जगत्‌ को देखने को प्रवृत्त होता है तो वह अपने 
इन्द्रियों ओर शरीर के द्वारा ही उसे देखता हँ। उसके इस शरीर 
की रचना जेसा पहले कहा जा चुका है; इन्द्रिय 

शशगीर की +च्डामयों और अन्तःकरण रूपी साधनों से सम्पन्न है 
और अनिच्छमयी उसका यह शरीर चेट्टा और इन्द्रिय का आधार 
- प्रवत्तिया.. है। यह शरीर कभी निश्चेष्ट ओर बिना इन्द्रिय 

के नही रह सकता है। उससे दूर रहने का कितना 

अी प्रयल्न किया जावे परन्तु शरीर से चेडा अवश्य हो रहेगी! 
क्षण मात्र भी कोई शरीर निश्वेष्ट नही रह सकता जब तक इन्द्रियां 
उसमें अपना काय कर रही है; क्योकि यह उसका अपना खाभा- 
विक धर्म ही है । जगत के द्रष्टा इस जीव के शरोर मे जा इन्द्रियां 
हैं, उचका दो विभाग पूव किया जा चुका है । एक विभाग कर्मेन्द्रियों 
का है और दूसरा ज्ञानेन्द्रिय का। पांच ज्ञान के साधनभूत घाने- 
“न्द्रियां है और पांच ही कर्मन्द्रियां है जिनसे कसे अथवा घेष्टा का 
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उन्हीं न प्राण की छ्लथिति होती हैं। ये प्राण इन्द्रियों के- 
व्यापार है। थे झूख्या म दस हैं ओर इनका दारोर मे महान्‌ कार्य 
है। प्राग, अपान, उदान, व्यान, समान; नाग, कूम, ककल, दृवद्त्त 
ओर घरन॑जय थे उनके दस अभिवान हैं । प्राण छय देश मे रहता 
£ ओर अपान का स्थान गुदा है। समान की स्थिति नाभि मण्डल 
में और उदान कण्ठदेश मे रहता ह। व्यान से शरीर में निवासः 
करता #। अन्य प्राण भी शरीर म॑ यथा-देश स्थान ग्रहण करत 
9। इन प्राणो का गरीर में काये वहत ही आश्चयेमय है। यहां तक 
कि निद्राचस्था मे जब ह॒न्द्रियां का वाह्य व्यवहार वनन्‍्द रहता आर 
स्वप्न एव गाट निद्रा की अदा हाती है तब भी प्राण अपना काय 
करने रहते है। शारर में प्राण का का श्वास का वाहर निकालना 
आर अपान का काय खास को भीतर अहर्ण करना है।' समान 
नामिस् झर्गर में ग्स पहंचाता है। उद्यान की क्रिया' कण्ठदेश में 
पहुंच हुए अन्न पान की भीतर पहुँचा देना है। व्यान चूंकि शरीर- 
5वी है, ध्रनः वह समस्त छरीर मे रक्तसंचार करता है। नाग का 
फा७ बमन टद्वाग कब ओर साधारणतया मल का बाहर निकालना 
होता ८। आंयख का पलका मे जा निमपान्मेप का कार्य होता है वह 
हम प्राण किया करता टं। भाजन पान की इच्छा कृकल की क्रिया 
फे परिशामलरूप 2 । जम्हांद लेने में देवदत्त प्राण काये करता है 
आर उसी से बट किया हमारे बारोर मे घटित होढी' है। मृन्छा, 
बसुपर एना, खुटाटा लेना आदि काय घनंजय प्राण का है| इस 
हरए शगर मे धगघर चटष्ठाब होता रहता हैं। छागर मे अन्य भा 
याई शाता माता जा आत्मा की प्रर्णा स समय. पर घटित 
० ता ४ । प्राण के काय यद्यपि बरीर में आत्मा के ग्ह्न पर हात 
४ उससे पिन निताय शर्गर में नहीं, फिर भी इन 'कार्यो के लिंए 
साधारणशतया दसका इन्छामयी धरणा सु नहीं बनती । हां, किन्हीं 


प्राग्म्भ होता है । जब उन्द्रियों का व्यापार शरोर से प्रारस्स हा जातए 
ट 


ड् 
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विशेष परिस्थितियों को छोड़कर । 'प्राणों के काये अनवरत एंक 
'खयंचलद्‌ थंत्र की भांति होते रहते हैं। परन्तु जब आत्मा किसी 
काये के लिये इच्छा करती हुई प्रेरणा देती है तो उस समय जो 
। क्रिया था चेष्टा शरीर में होती है उसका अपना दूसरा स्वरूप है। 
, ऋलपना कीजिये कि आत्मा' को बोलने की इच्छा हुईं । वह बुड्धि से 
निश्चय कर मन को प्रे रणां देगा । इस शरीर स्थित अप्नमि पर प्रभाव 
:होकर वह अपना कार्य प्रारंभ करेगी । उस अप्रि के प्रभाव से प्राण 
नाभि देश से ऊपर को उठेगा । जब वह कण्ठ से लगेगा कबगेवाले 
 डाब्दों का उच्चारण होगा | यदि वह. ओषछ्ठ से लगा तो पवग वालि 
बदों का उच्चारण होता है। सुख के अन्य भागों में लगाने से अन्य- 
वर्णोत्मक पदों के उच्चारण होंगे। यह क्रम उन चेष्ठाओं का है जो 
इच्छापूवेक होती हैं। जो चेडायें बिना इच्छा खय॑ घटित होती रहती 
- हैं उनमें यह क्रम नहीं देखा जाता । इच्छापूवेक॑ क्रियायें ब.ह्म परि- 
' शाम पैदा करती हैं परन्तु अनिच्छापूर्वक क्रियायें बाह्य परिणामों से 
बहित हैं और केवल शरीर की रक्षा में ही उनका उपयोग है । ये 
दोनों प्रकार की चेशयें शरीर में हीती हैं। जैसा पूषे कहा गया है 
- शरीर सदा सचेष्ट ही रहता है--निश्चेट्ट कभी नहीं होता । उसको 
इस चेष्टा/ के.पूषे वशनानुसार दो भाग हो जाते 'हैं--इच्छापूवेक 
बेश और अनिच्छापूर्वक चेट्टा | हमने कोई ऐसी वस्तु खायी जी 
हमें अच्छी नहीं लगती गले में जाते ही शरीर में हलचल हो गयी । 
मन मचलने लगा आऔर नागप्राण ने वन द्वारा उसे बाहर निकाल 
दिया । इस सारी क्रिया में आत्मा को इच्छा कोई प्रत्यक्ष कारण 
नहीं बनी । परन्तु हमें आम खाने की इच्छा हुई। आश्मा ने इच्छा 
कर मन को प्रेग्ति किया, मन नें हाथ को भरणा दी, हाथ ने आम 
उठाया और मुंह के साथ दिया, मुंह ने इसे चूसना श्रारंभ किया। 
इसमें इच्छा प्रत्यक्ष कारण है। इस प्रकार शरीर की समस्त चेट्टाओं 
के दो रूप हैं। जो चेट्टा इच्छापूवेक होती है, उसी में कम, अकमे, 
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चित प्रनचित ओर हेव उपादेय का विचार हा सकता है। जा 
पनिन्‍द्ाएव4 है उसम इन सब बातो का कोड विचार नही । 
नप्कपेत: संसार इृश्य है। उस दृश्य का द्रष्टा आत्मा है । दृश्य 
का इ्हेश्य उस आत्मा का भाग और अपवगे सिद्ध करना है। इसो 
टश्श्य से झामा इस इश्य के देखने से प्रवृत्त हाता है। उसका 
प्रयना मोक्ष ही प्रधान उद्देश्य है, भाग गोण और उस प्रधान उद्देश्य 
के सावन रूप से है। दृश्य को देखता हुआ आत्मा शररीरेन्द्रिय 
<ाद सनों से जा प्रश्ृत्ति कग्ता है वह शगर का चंटष्टा रूप में 
ब्यक, होती है । यह चट्धा दो प्रकार की ह्‌ इच्छापूवक ओर * रिच्छा- 


$ 


। अनिन्‍्ष्टाप्यक शान बाली चेटाओ का भी कभी की कम रूप 
भे 5.47 उ्र्त # फू न्‍त वह केवल क्रिया ओर केबल चेट्टा के 


ग है और उसी का विधाद व्याख्या अगल प्रकरणों में की 
अन्य । अनन्‍हज-उ+क हाने बाली चट्ठाय शरीर के रक्षाथ दे । 
हग्या कम मी मासा ले काट सम्बन्ध नहीं। थे णारीर को स्थि। रखने 
से दरीर बा स्वस्थ स्यने वाले आयुधधद धाम के विपय हैं । इच्छा- 
:० ४ चेट्रा« अपने हेनु प्रोग परिशिमो के कारण तीन प्रकार से 
कद शादी ४ । व्यप सारी चेदाओ मे छररर आधार रहता ही हैं 
पउ्मु कर भा 4 पे रक्षक] के काम्शा हनसके थे तीन बरस किये 
४५ ! 75% छारान्य, बाचिक और सावसिक। इन चेटाश्ओं 
पान का, छाभालाभ का, तथा उ्शानहेश्य का 
४ सनी ५ | मानव समाज से बाबर उसका विचार होता रहा 
पीप ५ ५ सप, सलार | बगबर होता भी रहेगा। रन्दीं बातों का 
लिम पे उतर धाय किया जायेगा । 
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द्वितीय सोपान 
कम में नोति-अनोति का विचार 


पूर्व/यह कहा जा चुका है कि चेट्टा अथवा कर्म दो प्रकार का 
जहै। इच्छापूवंक किया हुआ और अनिच्छापूवेक किया हुआ | 
( 'इच्छेपूव्क होन वाले कस सें ही कमसे सीमांसा 
'नीनि एव कर्तव्य- का प्रश्न उठता हैं, अनिच्छापूरव क किये गये कमे सें 
एविज्ञान तैथा उप्ता नही। नीति अनीदि अंथाोत्‌ 'कत्तेव्याकत्तेब्य का 
विषय । विचार तो सवंथा इच्छापूविका चेष्टा से ही 
,. . सम्बन्ध रखता ही है। के से नीति क्‍या है ९ 
इस पर थोड़ा सा विचार अपेक्षित है । कत्तेव्य शब्द का व्यवहार 
“किये जाने वाले कमे के लिये उपयुक्त होता था। विशद रूप में 
'कत्तेग्फ कस के लिये धस और अकरणीय के लिये अधमे का 
व्यवहर बहुधा देखा जाता है। धम क्या है और अधम क्या है ९ 
इस विषय का विवेचन एक खतंत्र दंशन ही है। नीति शब्द संस्कृत 
का है। इसका प्रयोग संस्कृत-साहित्य मे राजनीति के अथ में प्रच- 
'लित था। कचेव्याकत्तेव्य का विवेचन संस्कृत में धर्मंशासत्र के नाम 
से गृहीत था । आज भी नीति का अथ साधारण व्यक्ति राजनीति 
लेते है.। जब कोई यह व्यवहार करता है कि अम्नुक व्यक्ति तो नीति 
चलता है तो उसका अभिप्राय राजनीति अथवा चालबांजी से ही 
रहता है । परन्तु विज्ञजन नीति शब्द में ही कतेव्य और 'सदाचार 
अथवा कतेव्य विचार का समावेश मानते है । इसलिये वरतेमान 
समय में दाशनिक दृष्टि से कतेव्य, सदाचार, घधम आदि के लिये 
ज्लीति का ही व्यवहार किया जाता है। यहां पर भी नीति से ही 


